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INTRODUZIONE 


1. Intorno al pensiero e all’opera di Teofrasto di 
Hohenheim detto Paracelso, irrequieto spirito di uma- 
nista di origine sveva della prima metà del Cinque- 
cento, medico ed appassionato sostenitore della me- 
dicina sperimentale integrata con osservazioni di iatro- 
chimica, robusto critico della fossilizzata scienza « sco- 
lastica » e delle generalizzazioni concettuali non suf- 
fragate dall’esperienza, teorizzatore di una vitalistica 
filosofia della natura di non sempre facile decifrazione, 
teologo assai eterodosso ed in parte legato alle pro- 
paggini della mistica medievale (ma con ‘angolature 
molto personali e nient’affatto ascetiche e contempla- 
tive), autore infine di interessantissimi scritti etico- 
sociali solo da poco riportati ‘alla luce: intorno a 
quest’umanista, che inoltre subì profondamente le 
ripercussioni di quella grossa crisi storica ed ideolo- 
gica che fu la Riforma, le interpretazioni e valuta- 
zioni sono all’incirca altrettanto varie e fra loro con- 
trastanti di quanto fu complessa, sfaccettata ed anche 
intimamente contraddittoria la sua figura intellettuale. 

A voler prestare fede alle feroci diffamazioni 
messe in circolazione dai suoi detrattori, le quali eb- 
bero largo corso negli ambienti della medicina uffi- 
ciale fino a tutto il Seicento ed oltre, sembrerebbe 
addirittura inutile prendere anche soltanto marginal- 
mente in considerazione la sua opera. Il medico pa- 
rigino Guy Patin (1601-76) lo chiamava «il grande 
e perniciosissimo millantatore Cacofrasto Paracelso, 
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maestro nell’'ammazzar la gente con la chimica »; per 
Hermann Conring (1606-81), professore di filosofia 
a Helmstidt e medico di Cristina di Svezia, Para- 
celso era semplicemente « un mostro, nato per distrug- 
gere ogni più nobile creazione », il quale aveva « in- 
trodotto nella medicina e nella filosofia dottrine as- 
surde, inaudite, dannose e supremamente blasfeme » !; 
e nei confronti dei paracelsisti francesi, che fino alla 
metà del Seicento erano impegnati in un'aspra pole- 
mica scientifica contro la medicina galenica della tra- 
dizione, il poligrafo e teologo Claude-Frangois Son- 
net invocava nel 1610 un trattamento. furiosamente 
persecutorio: « bruciarli ed affumicarli come le volpi 
nelle loro tane [...] è il mezzo più sicuro [...] per 
liberarsi della così perniciosa e detestabile setta dei 
chimici e.pseudo-empiristi e distillatori paracelsisti » 2. 

L’eco di questi rifiuti in blocco non si spense 
nemmeno in seguito. Sebbene il secolo illuministico 
riconoscesse in generale a Hohenheim dei meriti nel 
campo della iatrochimica, Johann Georg Zimmermann 
(1728-95), il medico di Federico II, osservava sprez- 
zantemente che Paracelso « viveva come un maiale, 
aveva l'aspetto di un carrettiere, trovava il più grande 
divertimento nel frequentare la plebe più bassa e 
dissoluta, era avvinazzato per la maggior parte della 
sua vita gloriosa, ed i suoi scritti sembrano redatti 
tutti in stato di ubriachezza »; ed ancora nel-1858 il 
clinico e storico della medicina Karl August Wunder- 
lich diceva di non comprendere come vi potessero 
essere persone di gusto, capaci di leggere Paracelso 
senza ribrezzo e ripugnanza?. Nell’ottocentesco  Di- 
zionario biografico universale, pubblicato nel 1840 a 
Firenze su originale francese, si legge alla voce « Pa- 


1 Vedi Paur Diepcen, Paracelsus 1494-1541, in Die gros- 
sen Deutschen. Deutsche Biographie, a cura di H. Heimpel, 
. Heuss, B. Reifenberg, Berlin 1958, vol. I, p. 460. 
2 Vedi ALBERT-MARIE SCHMIDT, Paracelse ou la force qui 
va, Faris 1967, pp. 142:3. 
3 Vedi P. DiEPGEN, op. cit, p. 461. 
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racelso » che «i suoi discorsi enfatici, e il suo con- 
tinuo starsene in crapule fecero ben presto giudicare 
ai savi qual ei si fosse, ma più tempo v’ebbe me- 
stieri a disingannare il volgo in riguardo di que- 
st'uomo stranissimo ». E quanto perdurino tuttora le 
incertezze di valutazione anche negli ambienti scien- 
tifici specialistici, è testimoniato dal sommario di sto- 
ria della medicina di Blaxland Stubbs, il quale ritiene 
che Paracelso, « enfatico e ampolloso [...], rimane un 
enigma, poiché ciò che egli affermò ci appare oggi in 
gran parte cosa senza senso » ‘. 

Naturalmente è altrettanto inutile attendersi dei 
lumi su Hohenheim dalle ampollose lodi che fra il 
Cinquecento e il Seicento la « setta dei distillatori » 
tributava al maestro, di volta in volta definito il 
« vero monarca di ogni filosofia e medicina », « me- 
dico inimitabile », illuminato rivelatore di geniali 
princìpi ispiratigli da un « buon demone » ecc. Tut- 
tavia affiorava qua e là, fra i paracelsisti, anche l’idea 
che il divario fra i nuovi orientamenti e la vecchia 
scienza medica dovesse venir ricondotto in primo 
luogo non solo ad una radicale diversità nella conce- 
zione filosofica del mondo (la rinascimentale interdi- 
pendenza di macrocosmo e microcosmo, contrapposta 
alle chiusure scolastiche), ma anche al fatto che con 
Paracelso la medicina si era arricchita, sul terreno 
sperimentale appunto, di un vasto patrimonio di 
nozioni sulla iatrochimica: onde poi le oggettive diffi- 
coltà d’interpretazione ‘e valutazione della dottrina 


4 S.G. BLaxLAND STuBBS, Dalla magia alla medicina mo- 
derna. L'uomo contro la malattia, trad. di G. Mattea e prefaz. 
di M. Messini, Milano 1954, p. 44. Stranamente — ma è 
anche questo un indice della scarsa attenzione per l’opera 
dell’umanista svevo — Teofrasto di Hohenheim nato ad Ein- 
siedeln in Svizzera alla fine del 1493 (o agli inizi del 1494: 
mancano in proposito documenti ufficiali), vien fatto nascere 
da Blaxland sì nel 1493, ma in Sicilia! Assai diffidente verso 
Paracelso è anche CHARLES SINGER nella sua Breve storia del 
pensiero scientifico, trad. di F. Tedeschi Negri, Torino 1961, 
pp. 189-90. 


nascerebbero proprio da questo complesso intersecarsi 
di elementi organicistici generali e di scoperte em- 
pirico-sperimentali specifiche. Il medico paracelsista 
Claude Dariot (1533-94) osservò nel 1588 che i prin- 
cìpi che Paracelso ha elaborato « derivando le sue si- 
militudini dal macrocosmo ed accomodandole o rap- 
portandole al microcosmo », rendono le sue teorie 
« così ardue che chi non è ben versato nel campo 
della filosofia chimica non riesce a comprenderne as- 
solutamente nulla » 5. 

Pur nella sua formulazione molto approssimativa, 
il rillevo di Dariot sembra già in qualche modo im- 
plicare l'avvertenza che il problema « Paracelso » coin- 
volge subito quello più ampio del rapporto fra la 
filosofia della natura (e cosmologia) d’impostazione 
umanistica e rinascimentale ed il faticoso processo 
mediante cui, entro una cornice dai tratti fortemente 
metafisici, ossia all'interno del monismo neoplatoniz- 
zante di una filosofia della natura mistico-laica la 
quale riduceva i fenomeni osservati a manifestazioni 
di un archeus faber o nascosto demiurgico flusso vi- 
tale, venivano enucleandosi però innanzi tutto una 
crescente attenzione per la sperimentazione empirica 
fuori da ipoteche più ‘o meno mitiche, e quindi in- 
sieme le premesse metodologiche generali per il suc- 
cessivo sviluppo di una epistemologia rigorosa. In 
Paracelso del resto sono ben visibili, perché localiz- 
zabili con sufficiente nettezza di contorni, gli effetti 
intimamente contraddittori di questa forzata coesi- 
stenza fra un ‘orientamento, che di fatto attribuisce 
al protocollo dell’esperienza un valore positivo auto- 
nomo e che per sua natura romperebbe quindi lo 
schema mitico sovrappostogli, e lo schema stesso che 
continua tuttavia a fungere da tessuto connettivo o 
anzi, nelle intenzioni filosofiche generali dello speri- 
mentatore, addirittura da catalizzatore dell’esperienza 
e da garante della validità di essa. 


5 A.M. SCHMIDT, op. cit., p. 144. 
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Allorquando siamo in presenza del Paracelso spe- 
rimentatore, che pone e risolve problemi di pratica 
medica, il cardine della Erfabrenheit, dell'esperienza 
come gliela suggerisce e conferma il suo metodo em- 
piristico, viene da lui teorizzato con accenti i quali 
nella definizione dei rapporti fra experientia, experi- 
mentum e scientia sembrano precorrere direttamente 
Bacone 6. I requisiti (e le tappe) del processo della 
conoscenza scientifica sono costituiti allora non sol- 
tanto, in primo luogo, dai fondamentali ed indubita- 
bili attestati forniti dalla percezione sensibile e re- 
cepiti con una piena ed aperta disponibilità del sog- 
getto nei loro confronti”; ma anche, in seconda istan- 
za, dal peculiare atteggiamento intellettuale attivo del 
ricercatore il quale, impostando in un modo piutto- 
sto che in un altro la propria ricerca, per così dire 
provoca la natura a dare delle risposte ed a svelare i 
propri misteri, E pur concedendo che questa teorizza- 
zione dell’intervento dello sperimentatore sull’esi- 
stente realtà per modificarla, rifletta in Paracelso le 


6 Si veda soprattutto il Labyrinthus medicorum errantium 
(1537-38), ora in THEOPHRAST von HoHEnHEIM, Sdrtliche 
Werke, a cura di K.' Sudhoff e W. Matthiessen, Miinchen- 
Berlin 1922-33, sez. I (Medizinische, naturwissenschaftliche 
und philosophische Schriften), vol. XI, pp. 161-222. Ma già 
nell'annuncio — giugno 1527 — del suo corso di lezioni al. 
l'università di Basilea (nelle quali fra l’altro, tentando di in- 
trodurre il tedesco come lingua per l'insegnamento accademico, 
precedette di quasi due secoli l’illuminista Thomasius), Para- 
celso proclamava che experientia ac ratio avrebbero costituito 
la base del suo metodo: vedi la Intimitatio delle lezioni, in 
Scmtliche Werke cit., sez. I, vol. IV, pp. 14. 

? Occorre, nel colorito linguaggio paracelsiano, che « an- 
che gli occhi afferrino l’intelletto », che « gli orecchi risuonino 
come sotto la cascata del Reno », che « la lingua sia portatrice 
di un sapere come quello del miele [...] e il naso assapori.ogni 
odore »: Das Buch Paragranum (1529-30), in Samtliche Werke 
cit., sez. I, vol. VIII, p. 70. Sull’apertura verso l'empiria, sul 
« guardare fuori di sé» per conoscere, e sulla inventio come 
percezione del concreto contrapposta alla astratta speculatio, 
insiste giustamente FerRuUCcIO MASINI nell’introduzione alla 
sua traduzione del Paragrano (Torino 1961, pp. 15-6). 
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esigenze pratiche immediate della sua missione di me- 
dico, ed in particolare rappresenti la giustificazione 
teorica della prassi (del resto modernissima) di chi 
applicava una rinnovata farmacoterapia pet influire 
attivamente sul quadro clinico invece di intervenire 
solo marginalmente sul’ decorso più o meno sponta- 
neo e « naturale » della malattia *: pur concedendo 
ciò, la portata degli spunti metodologici implicativi 
meriterebbe, crediamo, una indagine più approfondita 
circa la collocazione che Hohenheim occupa nel 
processo di nascita del metodo sperimentale nelle 
scienze naturali. 

Diverso è il discorso da fare intorno al Paracelso 
che vuole inquadrare le positive intuizioni sul valore 
dell'esperienza in un onnicomprensivo ed esaustivo 
sistema del mondo; o meglio, ciò che è in questione 
è il carattere di questo sistema e, in definitiva, la sua 
funzionalità per lo sviluppo della scienza. Quando leg- 
giamo ad es. nel Paragranum che «i misteri del fir- 
mamento del mondo vengono svelati dal medico [....], 
il polso lo si coglie nel firmamento, la fisiognomia 


8 Quest’aspetto dell'opera di Paracelso venne inquadrato 
assai bene nel contesto generale dello sviluppo della medicina 
moderna ‘da CLaupE BERNARD, nella sua celebre Introduction 
à l’étude de la Médecine expérimentale del 1865. Dopo aver 
rilevato che il « dubbio sull’azione terapeutica dei rimedi em- 
pirici» e l’accento posto sull’« intervento delle leggi dell’or- 
ganismo nella guarigione delle malattie » furono «il primo 
passo che la medicina scientifica fece per merito di Ippocrate », 
Bernard continua: « Ma questa medicina, che come scienza si 
basa sull’osservazione e come pratica sull’attesa, ha ancora 
molti lati oscuri. Pur riconoscendo che poteva essere dannoso 
per l’ammalato modificare con rimedi empirici le tendenze 
naturali quando sono buone, ci si dovette chiedere se non 
era possibile e vantaggioso per l’ammalato alterare e modi- 
ficare queste tendenze quando invece erano cattive [...]. I 
rimedi eroici, le panacee universali, gli specifici di Paracelso 
ecc., non sono che l’espressione empirica di questa reazione 
contro la medicina ippocratica, cioè contro l'attesa» (Intro- 
duzione allo studio della medicina sperimentale, trad. di F. Ghi- 
retti e prefaz. di G. Vernoni, Milano 1951, vol. II, p. 155). 
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nelle costellazioni, la chiromanzia nei minerali, il re- 
spiro nell’euro e nello zeffiro, la febbre nei terremoti 
e simili »°, quest’intenzionale accostamento fra medi- 
cina e cosmologia ed il parallelismo così istituito fra 
lo studio del microcosmo umano e del macrocosmo 
universale, suggeriscono di per sé, senza che sembrino 
sorgere ulteriori problemi di interpretazione, l’ap- 
partenenza di Paracelso al contesto delle concezioni 
rinascimentali circa i rapporti fra mondo e individuo. 
Le voci della storiografia filosofica fra l’Ottocento e 
il Novecento valutarono la cosa appunto in questi ter- 
mini, magari con la constatazione (in Vorlinder) che 
l'antropologia di Paracelso non dev'essere interpretata 
« nel senso di un umanismo il quale si fondi su una 
sorta di libero ed aereo spirito metatemporale », oc- 
correndo vederla al contrario nel quadro di una con- 
cezione del mondo dove « lo spirito è messo in rela- 
zione al corpo e rapportato al cielo che su di esso 
influisce come un imperscrutabile destino »: onde poi 
Paracelso poteva ben vedere nel medico il vero padre 
della filosofia, « poiché il medico è il Dio del micro- 
cosmo ed ha l’ufficio di tutelare l’uomo così come 
Dio tutela il macrocosmo » !°. 

Un problema sorge qui semmai in tutt'altra dire- 
zione. Vale a dire sarebbe da chiedersi, prendendo lo 
spunto proprio da Paracelso, se la filosofia della na- 
tura dell’età rinascimentale possa venir ridotta senz’al- 
tro al facile e magari neanche problematizzato deno- 
minatore comune di un vitalismo ed organicismo lar- 
gamente permeato di elementi generali misticheggianti 
e di orientamenti panteistico-spiritualistici (o di teo- 
sofia in un certo modo «laica », il che è lo stesso). 
Sulla complessità della questione e le difficoltà d’in- 
terpretazione hanno già attirato l’attenzione, da noi, 


9 Simtliche Werke cit., sez. I, vol. VIII, p. 77. 

10 KarL VoRLAENDER, Geschichte der Philosophie, vol. 
III (Philosophie der Renaissance. Beginn der Naturwissen- 
schaft), nuova ediz. a cura di H. Knittermeyer, Hamburg 1968, 
p. 64 
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le ricerche di Garin!. Ma resta altresì aperta la di- 
scussione sui caratteri con cui agli inizi del Cinque- 
cento si presenta la filosofia della natura in Germania. 
È fuori dubbio che la sua direzione di sviluppo ap- 
pare a prima vista influenzata in maniera dominante 
(sul piano delle teorizzazioni sistematiche, e cioè a 
prescindere da intuizioni settoriali sulla sperimenta- 
zione che potevano anche aprire la via a soluzioni 
teoriche diverse) dalle componenti di dottrina esote- 
rica, di fonte neoplatonica ed ermetica, contenute nel 
De occulta philosophia (1510) di Agrippa di Net- 
tesheim, i cui. postulati sulla natura come organismo 
magico e sull’universo governato da un arcano spi- 
ritus mundi trovano più di una rispondenza nel con- 
temporaneo Paracelso. La tesi storiografica qui ricor- 
rente è che gli inizi della filosofia della natura 
poggiano in Germania sull’esclusivo patrimonio con- 
cettuale di Agrippa e di Paracelso, cioè su basi inti- 
mamente connesse ad un determinato tipo di vita- 
lismo misticheggiante legato ad una concezione neo- 
platonico-teosofica dell’universo, che questo vitalismo 
di Agrippa e Paracelso impronta di sé l’intiera epo- 
ca”, e che però, appunto per tale sua connaturata 
tendenza misticheggiante, esso ebbe sulle scienze na- 
turali una ripercussione sostanzialmente negativa !. 

Questa si verificò in concreto nella misura in cui 


1! Ricordiamo il saggio Interpretazioni del Rinascimento 
(ora in EugENIO GARIN, Medioevo e Rinascimento. Studi e 
ricerche, Bari 19666, pp. 90-107); ma anche le indagini su 
Magia e astrologia nel Rinascimento (ivi, pp. 150-69) e le 
Considerazioni sulla magia (ivi, pp. 170-91). 

1? Così Fritz LieBEN, Vorstellungen vom Aufbau der 
Materie im Wandel der Zeiten, Wien 1953, p. 127. Sulle 
componenti neoplatoniche in Paracelso, ultimamente WALTER 
Paget, Das medizinische Weltbild des Paracelsus, seine Zu- 
fernoante mit Neuplatonismus und Gnosis, Wiesbaden 
1962. 

13 Cfr. FrieDRICH UEBERWEG, Grundriss der Geschichte 
der Philosophie, vol. III (Die Philosophie der Neuzeit bis zum 
Ende des XVIII. Jabrbunderts), a cuta di M. Frischeisen e 
W. Moog, Basel 1953!3, p. 88. 
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l’organicismo metafisico poté indurre i ricercatori a 
considerare l'osservazione dei fatti non già come 
strumento e stimolo per una indagine volta a ridurre 
le immediate qualità empiriche dell’osservato a quei 
rapporti quantitativi che permettono la formulazione 
della legge scientifica modernamente intesa !, bensì 
a vedere l’esperienza delle cose come in primo luogo 
una sorta di veicolo atto ‘a svelarne episodicamente le 
arcane qualità occulte, secondo il variabile ritmo della 
più o meno intensa penetrazione, da parte del sog- 
getto, in una vera e propria mistica del sensibile. È 
però a questo punto che si impongono alcune con- 
siderazioni. Ogni qualvolta si rilevano i limiti di tipo 
neoplatonizzante che all’interno della globale conce- 
zione paracelsiana del mondo restringono le scienze 
naturali alla prospettiva soltanto di un organicismo 
spiritualistico e quindi le inceppano oggettivamente, 
ciò appare un giusto correttivo innanzi tutto di quelle 
interpretazioni le quali attraverso Paracelso (e attra- 
verso un Paracelso interpretato in una certa maniera) 
ripropongono come unico filo conduttore valido della 
filosofia moderna lo stabilirsi e il perdurare di una 
visione del reale in cui irrazionalismo, onnirisolutività 
del sentimento immediato e magari il rifugiarsi in 
dottrine di esoterici e misticheggianti ontologismi 
metafisici si danno la mano !. Di fronte a tali inter- 


14 « Al passivo accoglimento [del sensibile] dovette ag- 
giungersi [in Paracelso] una preliminare impostazione attiva, 
un sapere e una tecnica, al fine di separare l’impuro dal puro 
e di portare tutto alla schietta perfezione. Tale istanza non 
mira però a stabilire i criteri quantitativi della moderna 
scienza della natura, bensì a comprendere l’elemento quali- 
tativo » (K. VORLAENDER, op. cit., vol. III, p. 64). 

15 Per l’interpretazione di Paracelso secondo il modulo 
che in lui la visione del mondo scaturirebbe dallo « strato 
profondo » di un «contatto esistenziale » e sostanzialmente 
alogico con il reale, fa testo ErwIN METZKE, Mensch, Gestirn 
und Geschichte bei Paracelsus, in « Blitter deutscher Philoso- 
phie », 1941, pp. 241-306. E recentemente GEORGES CATTAUI, 
dopo aver stabilito per Paracelso una sorta di ascendenza gno- 
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pretazioni mantiene mordente pure la messa in guar- 
dia di Albert-Marie Schmidt, un recente studioso di 
Paracelso, contro la confusione e l’oscurità ch’esse 
fatalmente ingenerarono altresì nel campo specifico 
delle ricerche su Paracelso stesso !9. 

‘Ma è poi doverosa pure un’altra avvertenza, spe- 
cie a tener conto di quanto la figura di un Paracelso 
campione di un esoterico vitalismo coinvolga in una 
analoga conclusione sommaria di irrazionalismo vita- 
listico anche gli inizi della filosofia tedesca della na- 
tura: cioè occorre ricordare che gli orientamenti di 
filosofia naturale non erano circoscritti allora né a 
Paracelso e neppure alla philosophia occulta di 
Agrippa. 

Nel venticinquennio 1530-55 infatti, cioè subito 
dopo Agrippa e contemporaneamente al Paracelso 
delle opere maggiori, il sassone Georgius Agricola 
che più tardi, nel Settecento, ricevette dal mineralogo 
Abraham Gottlob Werner l’appellativo di « padre 
della mineralogia », veniva svolgendo un sistema di 
filosofia della natura con lineamenti a volte accentua- 
tamente sensistico-materialistici ed il cui tratto più 
sintomatico (in un campo abitualmente messo dalla 
storiografia filosofica sotto il segno esclusivo del 


stica e cabalistica, lo colloca su una linea che dal maestro 
Eckhart e da Agrippa di Nettesheim si prolunga fino a Bòhme, 
Angelus Silesius, Novalis, Kierkegaard, Nietzsche e Heidegger 
(Paracelse et sa postérité, in Paracelse, l'homme, le médecin, 
l’alchimiste, Paris 1966, pp. 10, 16, 31: volume nel quale 
anche il saggio di SERGE HutIN, Paracelse et les doctrines 
secrètes, apprezza Paracelso come l’anello di una « tradizio- 
nale » catena «gnostica » ed « esoterica », pp. 65-6). 

16 A,M. SCHMIDT lamenta soprattutto la frettolosa super- 
ficialità con cui Paracelso viene di volta in volta definito o 
un esperto di «scienze cosiddette segrete » o magari il cam- 
pione di una dottrina «oziosamente paragonata a quella di 
certi maghi egiziani, ebrei, indù e arabi»: procedimento che 
porta solo a confondere ed intimidire il lettore con un « fu- 
moso turbinìo di riferimenti occultistici » (op. cit., pp. 7-8). 
Come esempio di un tale modo di procedere valga il Para- 
celse, le médecin maudit (Paris 1937) di RENÉ ALLENDY. 
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vitalismo) era invece appunto il rifiuto dell’« anima 
del mondo ». « Da parecchio tempo »,- scrive egli nel 
De ortu et causis subterraneorum del 1544, « ho re- 
spinto e rifiutato l'opinione di coloro i quali sognano 
che il mondo sia un ente animato » !”. Questa pre- 
senza di un indirizzo tendenzialmente non vitalistico 
(anzi precorritore, per qualche aspetto, delle succes- 
sive concezioni meccanicistiche dell'universo), e quindi 
anche meno esposto alle ricadute in vedute magiche e 
di misticismo simbolico, dovrebbe intanto rendere av- 
vertiti a non sottoscrivere ad occhi chiusi la tesi di 
un’epoca vitalistica tou! court; epperò invitare pure, 
magari, a delle ricerche più approfondite intorno ad 
un personaggio come Agricola, le cui teorizzazioni 
sulle scienze naturali, insieme alle sue indicazioni me- 
todologiche fra l’altro intimamente legate alla espe- 
rienza pratica desunta dall’industria mineraria che a 
quel tempo rappresentava in Germania il più avanzato 
polo di sviluppo dell'età manifatturiera, potrebbero, 
crediamo, offrire tuttora delle sorprese e degli spunti 
di (relativa) insospettata modernità ', 


1? Grorcius AcricoLa, Ausgewihblte Werke, Gedenkaus- 
gabe des staatlichen Museums fiir Mineralogie und Geologie 
zu Dresden, vol. III (Schriften zur Geologie und Mineralogie) 
a cura di G. Fraustadt e H. Prescher, Berlin 1956, p. 116. 
È il caso di ricordare a tal proposito che tendenze simili erano 
presenti pure nel Rinascimento italiano, dove ‘ad esempio il 
medico Girolamo Fracastoro, nel De sympathia et antipathia 
rerum, escludeva dalla filosofia della natura ogni elemento 
misterioso 0 .-« spirituale » (cfr. E. GARIN, L’umanesimo ita- 
liano. Filosofia e vita civile nel Rinascimento, Bari 19685, 
pp. 216-7). Il diagramma delle posizioni teoriche sulla natura 
nella prima metà del Cinquecento sembra dunque ben più 
complesso di quanto emerge ad es. dalla Geschichte der Ato- 
mistik di Kurt LASSWITZ, tutt'oggi ritenuta una fonte auto- 
revole, il quale pensa (vol. I, Hamburg-Berlin 1890, p. 290) 
che l'ammissione di una materia animata sia stata in quel- 
l’epoca un orientamento generale. 

8 Dopo i vecchi studi prevalentemente biografici di 
FrIeDRICH LIEBEGOTT BECHER (Die Mineralogen Georg Agri- 
cola zu Chemnitz im 16. ‘und A.G. Werner im 19. Jahbr- 
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D'altra parte, per ritornare ancora all'organicismo 
vitalistico di Paracelso, è pensabile perfino, almeno 
«come ipotesi, una particolare angolazione di ricerca la 
«quale forse potrebbe portare a ridimensionare le sco- 
rie a prima vista più negative (le tentazioni astrolo- 
-giche ed alchimistiche, il simbolismo esoterico ecc.) 
«di quello stesso organicismo. È certamente giusto ed 
indispensabile rilevare e tener ferma la « contraddi- 
torietà che troviamo in Paracelso [...] fra il suo at- 
teggiamento sanamente critico verso gli ortodossi 
“ professori di falsità’, verso i galenici, verso le ecces- 
‘sive prescrizioni di cura, e le sue tendenze astrolo- 
-giche e il suo misticismo simbolico legato ancora alla 
magia e all’alchimia » !, essendo questi indubbia- 
mente gli orientamenti di fondo fra i quali egli oscilla. 
Ma probabilmente sarebbe anche utile un'indagine 
che accertasse fino a che punto la vecchia terminologia 
‘astrologica ed alchimistica usata da Paracelso rispec- 
chi davvero l'adesione ad un patrimonio concettuale 
tradizionale, ed in quale misura invece essa sia stata 
impiegata ad esprimere contenuti nuovi, non più eso- 
terici e di scienza « occulta », bensì riferentisi alla 
generale attività umana, pratico-tecnica, di modifica- 
‘zione della natura grezza delle cose. Alcuni passi del 


«bundert. Winke zu einer biographischen Zusammenstellung 
«aus Sachsens Culturgeschichte, Freiberg 1819), Georc HEIn- 
rIcH JacosI {Der Mineralog Georgius Agricola und sein Ver- 
hiltnis zur Wissenschaft seiner Zeit, Werdau i. Sa. 1889) e 
‘ReinHoLp HorMann (Dr. Georg Agricola. Ein Gelebrtenleben 
«aus dem Zeitalter der Reformation, Gotha 1905), l'interesse per 
Agricola è ripreso soltanto nell'ultimo quindicennio con l’edi- 
‘zione di Dresda delle Opere scelte. Rinviamo a HELMUT WiLs- 
porF, Georg Agricola und seine Zeit, in Ausgewahlte Werke 
‘cit., vol. I, Berlin 1956; e ad Erwin HerLITZIUS, Georgius 
«Agricola (1494-1555). Seine Weltanschauung und seine Leistung 
ca VIERDEIRTE einer materialistischen Naturauffassung, Ber. 
in 1960. 

19 Così Mariano MessenI nella prefaz. a BLAXLAND 
:StuBBs, Dalla magia alla medicina moderna cit., p. 1x. 
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Paragranum e del Labyrinthus medicorum errantium,, 
dove l’antico concetto di alchimia appare profonda- 
mente cambiato e spogliato degli attributi occulti fino. 
a fargli assumere il significato di un'operazione di 
trasformazione del reale propria a tutte le arti e me- 
stieri (cioè propria ad ogni processo di produzione 
che va dalla materia grezza al manufatto), sembre- 
rebbero suffragare la seconda ipotesi 2. 

Alla luce di queste considerazioni, e una volta: 
ricuperato l'indirizzo moderno di fondo che si cela 
dietro a parecchi orpelli terminologici, Paracelso po- 
trebbe anche riottenere il posto che gli spetta, accanto 
al contemporaneo Agricola, come uno dei filosofi della 


suc 


20 « Epperò l’alchimista è il fornaio, poiché egli cuoce il 
pane, il vignaiuolo, poiché egli fa il vino, il tessitore, poiché 
egli fa il panno. E dunque quanto dalla natura cresce a pro. 
dell’uomo, colui che ciò porta a quel fine che dalla natura fu 
preordinato, quello è un alchimista » (Paragranum, in Samtli- 
che Werke cit., sez. I, vol. VIII, p. 181). E cfr. i passi pa- 
ralleli nel Labyrintbus (ivi, vol. IX, pp. 187-90), dove i più 
significativi — e più demistificatori del tradizionale alone 
esoterico dell’alchimia come scienza di «iniziati» — affer- 
mano: «Così v’hanno gli alchimisti dei legni, cioè i carpen- 
tieri, che preparano il legno per costruirne case; così gl’in- 
cisori, che tolgono al legno ciò che conviene, traendone im- 
magini. Così pure v’hanno gli alchimisti della medicina, che- 
dal farmaco tolgono ciò che farmaco non è. Ora quindi 
vedete quale arte sia l'alchimia; essa è quell’arte che toglie 
l'inutile dall’utile ». Che qui l'alchimia è trasvalutata a sem- 
plice generale processo di attività produttiva, emerge con: 
sufficiente chiarezza quando nel medesimo contesto Paracelso. 
conclude: «Vi sia ciò d’esempio: il pane ci è stato creato. 
e dato da Dio, ma non come si compra dal fornaio; sono bensì 
i tre Vulcani, il contadino, il mugnaio e il fornaio, che ne 
traggono il pane ». Sul nuovo significato che acquista qui il’ 
termine « alchimia », sul fatto ch’essa «si scioglie dal legame - 
con le arti magiche» e pone a proprio compito « l’indagine - 
delle cause naturali di ogni mutamento materiale », ha insi-- 
stito ERNsT CassIRER, Storia della filosofia moderna, vol. I: 
Il problema della conoscenza nella filosofia e nella scienza: 
dall'Umanesimo alla scuola cartesiana, trad. di A. Pasquinelli,, 
Torino 1954, p. 252. 
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tecnica nell’età manifatturiera ?; e per quanto ri- 
guarda il rapporto fra Paracelso e la concezione mec- 
canicistica della natura non è forse neppure il caso 
di vederlo sempre e ovunque come un rapporto anti- 
tetico, perché se è vera la sostanziale simpatia, sug- 
geritagli dal suo ilozoismo, che Paracelso mostrò verso 
la chimica organica, occorre non dimenticare che al di 
là del paracelsiano spiritus vitae o archeus imperso- 
nato in quella chimica, si trovano però pure in lui 
degli spunti i quali vanno nella direzione del succes- 
sivo amplissimo svilu uppo che la chimica inorganica 
ebbe nel secolo XVI 

Funzione e portata del quadro vitalistico generale 
rispetto all'evoluzione delle scienze naturali, com- 
presenza di abbastanza vigorosi elementi meccanici- 
stici accanto all’ilozoismo « ufficiale » degli inizi del 
Cinquecento, necessità di una indagine che discrimini 
fra vecchia terminologia e indirizzi concettuali nuovi: 
i problemi connessi all’interpretazione di Paracelso si 
sono via via moltiplicati sottomano. Eppure, a’ ben 
vedere, sono problemi in fondo circoscritti ad una 
sola delle dimensioni del Paracelso storico, quella 
della sua appartenenza all'età umanistico-rinascimen- 
tale, dimensione la quale, anche per la scarsità di 
fonti manoscritte accessibili a cui attingere la cono- 
scenza di un Paracelso non strettamente occupato in 
questioni di medicina o di filosofia della natura, ha 
monopolizzato almeno fino a tutto l’Ottocento l’in- 
teresse degli studiosi. Era rimasta fuori per intiero 
l'altra dimensione, che per le sue implicazioni ideo- 
logiche direttamente recepibili e valutabili, e la com- 
plessità delle problematiche etico-sociali ed etico- 


+. 

21 FriepRIcH KLEMM, nella sua Storia della tecnica, 
trad. di U. Zangrande, Milano 1959, p. 151, ha visto in Para- 
celso, anche in base ai passi qui sopra citati nella nota pre- 
cedente, un teorico appunto del «senso della tecnica », e lo 
ha collocato, per. quest ‘aspetto, accanto ad Agricola. 

Vedi su ciò ALFRED Vogt, Theophrastus Paracelsus als 
Arzt und Philosoph, Stuttgart 1956, p. 100. 
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politiche che vi affiorano, appare oggi, tutto sommato, 
di importanza ben maggiore: ci riferiamo al Para- 
celso contemporaneo della Riforma e sensibilissimo 
interprete di quella estesa e tumultuosa crisi politico- 
sociale che nella Germania del Cinquecento ebbe la 
sua espressione più immediata e sintomatica non 
tanto nel moderato « riformatore » Lutero, quanto 
nelle rivendicazioni popolari e plebee radicali che 
premevano dall’interno sulle strutture dell’ordina- 
mento feudale. 


2. La definizione che Albert Schwegler diede della 
Riforma come '« punto focale » in cui confluirono 
« tutti gli elementi dell’età moderna, la lotta contro 
la scolastica, gli interessi dell’umanesimo,- l’aspira- 
zione all’indipendenza nazionale, i tentativi dello 
Stato e della borghesia di emanciparsi dalla Chiesa e 
dalla gerarchia, la tendenza degli spiriti verso la na- 
tura e la realtà, soprattutto il desiderio dell’auto- 
coscienza pensante di essere autonoma e libera dai 
vincoli dell’autorità » ?, può probabilmente ancora 
servire da orientamento preliminare: sebbene l’iden- 
tificazione della Riforma con gli « interessi dell’uma- 
nesimo » (e la parallela riduzione di essa al campo 
della pura « autocoscienza ») rispecchi in Schwegler 
la preoccupazione tipica del liberale moderato quaran- 
tottesco di rivalutare in funzione antiautoritaria la fi- 
gura di un Lutero emancipatore delle coscienze, ope- 
razione, questa, la quale già allora incontrò le ‘serie 
tiserve teoriche sollevate in proposito da Feuerbach * 


9 Geschichte der Philosophie im Umriss, Stuttgart 
188211, p. 130. 

2% Vedi Das Wesen des Glaubens im Sinne Lutbers, del 
1844: decidendosi Lutero « intieramente, incondizionatamente 
{...] per Dio e contro l’uomo », la sua dottrina è «un inno 
a Dio, ma una pasquinata contro l’uomo », dato che «se Dio 
pensa per l’uomo [...], allora l’uomo non ha bisogno di pen- 
sare da sé» (Lupwic FEUERBACH, Sdrztliche Werke, a cura 
di W. Bolin e F. Jodl, vol. VII, nuova ediz. Stuttgart 1960, 
pp. 318-20). 
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e ribadite oggi da più di un interprete moderno del 
fenomeno luterano 5. Il problema del rapporto fra 
Riforma e umanesimo, o meglio fra i molteplici 
aspetti di essa e le diverse correnti dell’umanesimo, i: 
vari « umanesimi » che l’epoca presentava, resta an- 
cora una questione aperta. Nel caso del Paracelso 
umanista e naturalista si tratterebbe anche di sag- 
giare nei particolari come e per quali vie (sarebbe 
qui da ricordare la sua relazione con Erasmo nel 
1527) si collochi in un certo tipo di dimensione 
umanistica dell’età della Riforma la sua posizione di 
intellettuale non protestante bensì, almeno formal. 
mente, di confessione cattolica. Il suo impegnato con-- 
tatto con gli intricati problemi sociali e politici del 
tempo, straordinariamente acutizzati dalle ripercus- 
sioni ideologiche che la Riforma ebbe sul terreno dello: 
scontro fra vecchie e nuove classi, è invece immedia- 
tamente valutabile attraverso una serie di brevi trat- 
tati in tedesco concentrati negli anni 1530-35, so- 
prattutto gli scritti De ordine doni, De bonestis 
utrisque divitiis, Liber de felici liberalitate ed il Com:-. 
mento ai salmi per quanto riguarda la problematica. 
sociale, nonché frammenti del De magnificis et super- 
bis ed il sermone Date Caesari quae sunt Caesaris 
per il modo in cui Paracelso imposta la concezione di 
un potere politico il quale eserciti la propria autorità 
a favore delle classi oppresse. 

Il rilevantissimo interesse di queste opere sta nel’ 
fatto che in esse traspare in vario modo la vasta 
gamma delle esigenze di riforma sociale e politica: 
avanzate — sulla scia della riforma religiosa — dalle- 
classi povere, dai piccoli artigiani e dai contadini sog-- 
getti all’oppressione feudale. Che Paracelso assuma: 
poi un atteggiamento assai contraddittorio nel mo-- 
mento preciso in cui si sarebbe trattato di passare. 


2 Si veda ad es. la tesi secondo cui «il luteranismo e il’ 
calvinismo furono, per quanto riguarda il loro fondo dottri- 
nale, un antiumanesimo », in JEAN DELUMEAU, Naissance ef 
affirmation de la Réforme, Paris 1965, p. 72. 
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«dalla presa di coscienza di queste rivendicazioni ad un 
realistico e concreto programma di azione pratica è 
un altro discorso; e vedremo in seguito come una 
lettura parallela dei testi paracelsiani e dei programmi 
«d'azione dei teorici della rivoluzione popolare e con- 
tadina (Miintzer in primo luogo) possa non solo, cre- 
«diamo, dare indicazioni preziose in merito. ad alcune 
cospicue diversità di principio e d’impostazione fra 
la teoria sociale di Paracelso e la strategia della rivo- 
luzione plebea, ma anche mostrare, malgrado il di- 
vario teoretico, una sia pure marginale convergenza 
«di fatto. L'essenziale è però che prestando Paracelso 
voce e simpatia all’« uomo comune e contadino » 
{gemain man und pauren), quei suoi scritti contri- 
buiscono a gettare non poca luce sui ribollimenti del 
retroterra sociale situato dietro la facciata ufficiale 
«della Riforma. 

Praticamente sconosciuta fino a tutto l’Ottocento, 
«questa presenza di idee sociali in Paracelso era stata 
registrata di sfuggita nei Documenti del socialismo 
(1902) pubblicati da Bernstein”, cosa d'altronde 
tanto più notevole in quanto a quel tempo le fonti 
«da cui si poteva ricavare qualcosa sugli interessi non 
strettamente naturalistici ma anche etico-politici e 
‘sociali di Paracelso, erano o notizie indirette ?” o esi- 


2% Josep4 MENRAD, Sozialistisches in den Schriften des 
Paracelsus, in Dokumente des Sozialismus, a cura di E. Bern- 
stein, vol. I, n. 5, febbr. 1902, pp. 2246. Dopo quest’inte- 
resse iniziale la storiografia di orientamento socialista ignorò 
in generale Paracelso; e lamenta la cosa ultimamente Her- 
LITZIUS, auspicando come « urgentemente necessaria » una 
« indagine marxista » non solo sul Paracelso etico-politico, ma 
‘sulla complessiva sua posizione come filosofo (Georgius Agri- 
«cola sito p. 39). 

2 Si trattava soprattutto” della descrizione di edizioni e 
manoscritti e di qualche loro breve estratto in KARL SUDHOFF, 
Versuch einer Kritik der Echtheit der paracelsischen Schriften, 
‘Berlin 1894-99, 2 voll. (Bibliographia Paracelsica. Besprechung 
«der unter Theophrast von Hobenbeims Namen 1527-1893 
«erschienenen Druckschriften; e Paracelsische Handschriften), 
«ora in edizione fotostatica, Graz 1958 
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gue parti dell’opera etico-sociale paracelsiana conte- 
nute in rare e difficilmente accessibili edizioni dei 
secoli XVI e XVII. Per saperne di più si è dovuto 
attendere — a parte la pubblicazione del De honestis 
utrisque divitiis nel primo volume (1923) delle opere 
teologiche e di filosofia della religione curato da 
Matthiessen® — l’ampia scelta degli scritti etico- 
sociali e politico-sociali fatta da Kurt Goldammer nel 
1952 e corredata di una stimolante introduzione. 
Emerge da .essa, intanto, l’ipotesi — inedita e sugge- 
stiva nel quadro di quattro secoli di interpretazioni 
paracelsiane — che «la questione sociale rappre- 
senti l'istanza principale o almeno una delle istanze 
principali di Paracelso » ?; e poi la constatazione non 
solo dei legami ideologici interni che a grandi linee 
uniscono Paracelso alla « rivoluzione religiosa e so- 


28 La prima sezione dei cit. Samliche Werke, dedicata 
alle opere di medicina e di scienze naturali, era stata curata 
da Sudhoff; la seconda, programmata per gli « scritti teolo- 
gici e di filosofia della religione » (e anche per quelli di 
generale ‘contenuto etico-sociale), si interruppe nel 1923 con 
il primo volume curato da Matthiessen, per riprendere sol- 
tanto trent'anni dopo (con il titolo Theologische, religions- 
philosophische und sozialethische Schriften, a cura di K. 
Goldammer e con la collaborazione di J.D. Achelis, H. Born- 
kamm, D. Brinkmann, P. Diepgen, G. Eis, E. Metzke e 
W. Mitzka, Wiesbaden 1955). 

% Paracelsus als Sozialethiker und Sozialrevolutionar, in 
ParaceLsus, Sozialethische und sozialpolitische Schriften. Aus 
dem theologisch-religionsphilosophischen Werk ausgewàhit, 
eingeleitet und mit erklirenden Anmerkungen hrsg. von K. 
Goldammer, Tiibingen 1952, p. 3. E vedi pure GOLDAMMER, 
Paracelsus und die soziale Frage, in «Carinthia», 1956, 
pp. 155-728; nonché KarL BITTEL, Ein Sozial-Programm bei 
Paracelsus, in «Nova Acta Paracelsica. III. Jahrbuch der 
Schweizerischen Paracelsusgesellschaft », Basel 1946, pp. 77 
sgg. Gli scritti etico-politici di Paracelso, tranne il De rma- 
gnificis et superbis, sono stati raccolti ultimamente anche da 

PeuckeRT nel vol. IV (Theologische, religionsphiloso- 
phische und sozialpolitische .Schriften, Darmstadt 1967) della 
sua ‘Paracelsus-Studienausgabe in cinque volumi, Darmstadt 
1965 seg. 
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ciale delle sette medievali e del XVI secolo » ®, ma 


anche della necessità (ed è un rilievo pur’esso indi- 
cativo di un più proficuo orientamento nelle indagini 
paracelsiane) che la chiave per la comprensione del 
Paracelso etico-sociale venga ormai desunta non tanto 
dalle esperienze soggettive e personali dell’umanista, 
quanto piuttosto « dagli stimoli che gli pervennero 
attraverso le condizioni oggettive, ossia dalla . situa- 
zione storica » *!, 

La situazione storica ora, per quel che riguarda 
i suoi specifici aspetti economico-sociali, cioè -il con- 
flitto di fondo fra le giovani forze produttive borghesi 
e la compagine dei rapporti feudali di proprietà, e, 
parallelamente, il vario grado di sviluppo e di ma- 
turità delle classi sociali antagoniste (alta e bassa no- 
biltà, nobiltà e borghesia, borghesi e « plebei », con- 
tadini e possidenti), presenta un diagramma che pre- 
esiste alla Riforma, la quale anzi deriva.la propria 
complessità di fenomeno ideologico ricco di contrad- 
dizioni interne appunto dal fatto che quella situazione 
si ripercosse e rispecchiò in essa in una maniera 
nient’affatto univoca. | 1 

Il processo di avvicinamento a rapporti economici 
capitalistici era in Germania un affare di vecchia data, 
cronologicamente se non coincidente con l’analogo 
processo in Italia, tuttavia abbastanza vicino ad esso, 
ed in ogni caso parallelo all'espansione delle nuove 
forze produttive che avveniva in Francia e nei Paesi 
Bassi. Colonia, Worms, Aquisgrana, Francoforte sul 
Meno, Ulma, Augusta, Norimberga, Erfurt, Lipsia, 
Magdeburgo erano divenuti centri di un vivace capi- 
talismo commerciale fin dal XIV e XV secolo; e le 
città anseatiche di Lubecca, Amburgo e Brema, seb- 
bene alla fine del Quattrocento non conservassero 
più l’antica posizione di monopolio, esercitavano an- 
cora un’influenza notevole sul volume e l’intensità dei 


30 Paracelsus als Sozialethiker cit., p. 3. 
31 Ivi, p. 5. 
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traffici. Sarebbe naturalmente una generalizzazione 
grossolana (e sbagliata) se da ciò si volesse tirare una 
conclusione la quale assegnasse alle nuove forze so- 
ciali già addirittura una funzione di effettiva alterna- 
tiva economico-politica nei confronti del sistema feu- 
dale. In realtà si trattò di una borghesia la quale si 
muoveva all’interno di limiti stabiliti dal potere 
feudale e'.non riusciva, date anche le condizioni dî 
spezzettamento territoriale del paese, ad essere una 
forza nazionale né dal punto di vista economico né 
tanto meno da quello politico: sui suoi futuri (ten- 
denziali) connotati di classe unitaria prevalevano an- 
cora largamente quelli tardomedievali che la designano 
come semplicemente composta di « abitanti del bor- 
go », confinati nello stretto orizzonte degli interessi 
corporativi locali. 

D'altra parte, pur esplicandosi entro l’ordine feu- 
dale esistente, questi interessi ne rappresentavano un 
elemento disgregatore ”, il cui diagramma può, in sin- 


8 Sui caratteri contraddittori dello sviluppo delle nuove 
forze economiche, rilevati per la prima volta da Engels nel 
1850 (FriepRICH EnceLs, La guerra dei contadini in Germa- 
nia, trad. di G. De Caria, Roma 1949, pp. 28-31, 37 sgg.), 
vedi anche, fra la storiografia marxista recente che si sia occu- 
pata del problema, S. D. SkAskin - A. S. SaMotto - A. N, TscHi- 
stoswonow, Geschichte des Mittelalters, hrsg. v. dem Histo- 
rischen Institut der Akademie der Wissenschaften der UdSSR 
und der Historischen Fakultàt der Moskauer Staatlichen W.M. 
Lomossow-Universitàt, vol. II, Berlin 1958 (con l’accenno al 
fatto che « in Germania lo spezzettamento economico e poli. 
tico e l’arbitrio feudale ostacolarono fortemente lo sviluppo 
dei rapporti capitalistici e l’eficacia della legge dell’assoluta 
corrispondenza fra i rapporti di produzione ed il carattere 
delle forze produttive »: p. 62); HERLITZIUS, Georgius Agri- 
cola cit., pp. 19-20; JoacHim G. BoEckH-GUENTER AL- 
BRECHT - Kurt BoeTTcHER- KLaus Gysy-PaAuL GUENTER 
Kroun, Geschichte der deutschen Literatur von 1480 bis 1600, 
Berlin 1961, pp. 3, 19 (« Le scosse evidenti subìte dal sistema 
feudale non denotano la presenza di una alternativa economico- 
politica al feudalesimo in quanto tale — dato che ad es. il 
potere dei prìncipi feudali si trovava invece in un forte pro- 
cesso di crescita — ma hanno cause sociali interne al sistema 
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tesi, venir racchiuso nell’intrecciarsi di tre aspetti 
salienti. L'artigianato cittadino, che in alcune zone 
ed entro certi limiti esercitava ormai perfino un’azione 
egemone sull’economia rurale, si andava specializzan- 
do con l'introduzione di nuove tecniche lavorative le 
quali ebbero come effetto immediato una migliore e 
più rapida produzione di merci. Diminuendo il tempo 
medio socialmente necessario alla produzione di de- 
terminati beni, il tempo lavorativo individualmente 
più lungo impiegato da produttori che lavoravano 
con strumenti ed esperienze inadeguati al livello delle 
tecniche più perfezionate, perdeva sul mercato la pro- 
pria validità economica. Ne conseguì un rivoluziona- 
mento nell’economia concorrenziale di mercato, retta 
«dal principio dello scambio di equivalenti, onde a 
merci uguali corrisponde un uguale ricavato in de- 
naro, ma per cui anche, via via che si riduceva il 
tempo-lavoro medio di produzione, occorreva che il 
produttore, per riottenere l'equivalente nello scambio, 
sviluppasse tanto le innovazioni tecniche quanto la 
nuova articolazione (manifatturiera, di divisione del 
lavoro) del processo produttivo stesso. 

In secondo luogo, nell’estendentesi- economia di 
mercato, il fattore esterno dominante e onnipotente 
diveniva il denaro, l’« equivalente universale » di ogni 
merce, nel quale la borghesia cittadina trovava un 
duplice strumento per la sua affermazione di classe. 
Da un lato infatti, all’interno della classe, esso acce- 
lerava la differenziazione fra i grossi commercianti- 
produttori e finanzieri usurai ed i piccoli produttori 


‘stesso, le quali sono da individuare soprattutto nelle riper- 
‘cussioni prodotte dalle perfezionate relazioni di merce-denaro, 
dall’organizzazione e differenziazione dell’artigianato e com- 
mercio cittadini, dallo sviluppo del capitale commerciale e 
usuraio, insomma dall’enuclearsi della borghesia all’interno 
del sistema feudale»), 20-2; Hans MotTEK, Wirtschafts- 
eschichte Deutschlands. Ein Grundriss, vol. I: Von den An- 
sr bis zur Zeit der Franzòsischen Revolution, Berlin 1964, 
pp. 186-225. 
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di merci destinati ad un progressivo immiserimento; 
dall'altro penetrava, tendenzialmente dissolvendola, 
nell'economia curtense, dove i signori feudali, a cui 
secondo l’uso i contadini avevano fornito sinora, a 
titolo di servitù feudali, prestazioni in lavoro e tributi 
in prodotti naturali, cominciarono ad esigere tributi 
in denaro. 

Il terzo aspetto, intimamente connesso agli altri, 
è dato dall’espandersi di una intensiva industria mi- 
neraria, soprattutto di metalli preziosi, la quale rap- 
presentava, accanto all’agricoltura, il ramo più im- 
portante dell'economia tedesca fra la fine del XV e 
la prima metà del XVI secolo. Persino la manifattura 
tessile, agli inizi del Cinquecento già sviluppata ma 
ancora inceppata dall’organizzazione corporativa, pas- 
sa in seconda linea di fronte al tasso d’incremento 
delle miniere, dove una produzione tendenzialmente 
capitalistica si era vittoriosamente affermata assai 
presto (a Freiberg si estrae l'argento dal dodicesimo 
secolo, a Mansfeld il rame dagli inizi del tredicesimo), 
rompendo in un punto decisivo il sistema economico 
feudale *. Un’idea di questa straordinaria ascesa pos- 
sono darla alcune cifre relative al complesso minerario 
di Joachimsthal, sul confine sassone-boemo, durante 
la prima metà del Cinquecento. Dal 1516 (data di 
fondazione della città) fino al 1577 si estrassero qui 
all'incirca 1 670 000 marchi d’argento del valore di 
quasi 14 200 000 fiorini #; e la notizia del « miracolo 
di Joachimsthal », delle ricchezze naturali e della 
straordinaria’ esplosione demografica della città, cre- 
sciuta nel 1533 fino a 18000 abitanti, mise a ru- 
more anche gli ambienti finanziari della Germania sud- 
occidentale, inducendo soprattutto i grandi: commer- 


33 Vedi JoHann KoeHLER, Die Keime des Kapitalismus 

im sichsischen Silberbergbau (1168-1500), Berlin 1955. 

Cfr. TH.G. Werner, Das fremde Kapital im Anna- 

berger Bergbau und Metallbandel, in «Neues Archiv fiir 
sichsische ‘Geschichte », 1936-37, vol. 58, p. 196. 
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cianti di Augusta (fra cui i Fugger) a farvi degli in- 
vestimenti * 

Non è un caso che proprio nei centri minerari, 
dove assai prima che non altrove emerse. di fatto ed 
acquistò connotati di classe un embrione di proleta- 
riato operaio, e dove però ben presto la « benedi- 
zione delle miniere » era diventata « una maledizio- 
ne per i minatori che la portavano alla luce del 
giorno » #, si ebbero anche le prime lotte e rivolte 
operaie. Un grande sciopero era avvenuto a Freiberg 
già nel 1447; le rivolte di minatori a Joachimsthal 
del 1518 e 1523 sfociarono, dopo un’agitazione la- 
tente per tutto il 1524, nella nuova e più violenta 
sollevazione del 1525 #; contemporaneamente, ma or- 
mai pur’essa in connessione con la generale ondata 
rivoluzionaria contadina, scoppiò una sommossa nel 
centro minerario tirolese di Schwaz * 


35 Sullo sviluppo di Joachimsthal si veda K. STERNBERG, 
Umrisse einer Geschichte der Bbbmischen Bergwerke, Prag 
1836, pp. 334 seg; JoseF FLORIAN VocGL, Gangverbiltnisse 
und Mineralreichtum Joachimsthals, Teplitz 1856; KarL 
KnopF, Die Wunderstadt Joachimsthal, Leipzig 1910; WAL- 
THER FiscHEr, Zum 450. Geburtstag Agricolas, des «Vaters 
der Mineralogie » und Pioniers des Berg- und Hiittenwesens,, 
in «Neues Jahrbuch fiir Mineralogie, Geologie und Palion- 
tologie », Stuttgart 1944, sez. A, pp. 142-3; e cfr. HERLITZIUS, 
Georgius Agricola cit., pp. 27-8. Sulle capacità di: investimento 
della borghesia finanziaria: RicHARD EHRENBERG, Das Zeitalter 
der Fugger. Geldkapital und Kreditverkebr im 16. Jahrbundert, 
2 voll., Jena 1922? (prima ediz. 1896); JAcoB STRIEDER, Zur 
Genesis des modernen Kapitalismus. Forschungen zur Entsteb- 
ung der grossen biirgerlichen Kapitalvermogen am Ausgange 
des Mittelalters und zu Beginn der Neuzeit zundchst in 
Augsburg, Miinchen 19352; Wir Winker, Fugger il ricco, 
trad. di L. Momigliano, Torino 19432; GoETZ von POELNITZ, 
Jakob Fugger. Kaiser, Kirche und Kapital in der oberdeutschen 
Renaissance, Tiibingen 1949. 

3% FRANZ MeHRInG, Storia della socialdemocrazia ‘tedesca, 
trad. di M. Montinari, Roma 1961, vol. I, p. 53. 

® Cfr. HERLITZIUS, op. cit., pp. 289. 

38 Cfr. WiLHELM ZIMMERMANN, Allgemeine Geschichte 
des grossen deutschen Bauernkrieges. Nach handschriftlichen 
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Che queste resistenze attive contro i signori delle 
‘miniere avessero in qualche modo dei legami, diretti 
‘o: indiretti, con la sollevazione popolare contadina 
«che scuoteva allora i paesi tedeschi dalla Selva Nera 
alla Turingia e dall’Alsazia al Tirolo, era d’altronde 
un sospetto nutrito quasi subito dalle autorità. La 
predicazione rivoluzionaria che Miintzer aveva fatto 
prima a Zwickau nel 1520, nell'ambiente dell’irre- 
quieto proletariato tessile , e poi fra i minatori di 
Allstedt in Turingia nel 1523, era senza dubbio rim- 
balzata fino alla non lontana Joachimsthal; e ancor 
prima tutto il triangolo Zwickau-Chemnitz-Joachims- 
thal era stato aperto alla propaganda degli anabattisti 
boemi, già invisi alle autorità come eredi ideologici 
del movimento hussita ‘. Così il conte Stefan Schlick, 
sotto la cui giurisdizione ricadeva il distretto di Joa- 
chimsthal, poteva ben presumere (in una lettera al 
duca Giorgio di Sassonia della fine di maggio del 
1525) che i minatori sollevatisi nel 1525 avessero 
agito effettivamente d’intesa con gli insorti contadini 
turingi di Frankenhausen e Miihlhausen, e chiedere 
quindi al duca di farsi dire da Miintzer, catturato 


und gedruckten Quellen, Stuttgatt 1841-43: nuova ediz. [Der 
grosse deutsche Bauernkrieg], Berlin 1952, pp. 536 sgg. 

3 Zwickau Miintzer aveva trovato un vivace movi- 
mento anabattista, capeggiato dagli operai tessili Nicolaus 
.Storch e Thomas Drechsel, i cosiddetti « profeti di Zwickau », 
fanatici propagandisti del millenario regno di Dio in cui 
sarebbe stata resa giustizia ai poveri. Sui rapporti di Miintzer 
«con il movimento: Paur Geore WappLER, Mtintzer in 
Zwickau und die Zwickauer Propheten, Zwickau 1908 (nuova 
‘ediz, Giitersloh 1966); sui «profeti di Zwickau» anche 
NigoLaus MuetLEr, Die Wittenberger Bewegung 1521 und 
1522. Die Vorgange in und um Wittenberg wihrend Luthers 
«Wartburgaufenthalt. Briefe, Akten und desgleichen und Perso- 
.nalien, Leipzig 19112, pp. 129 sge., e ALFRED MEUSEL, Tho- 
mas Mtintzer und seine Zeit. Mit einer Auswahl der Doku- 
mente des grossen deutschen Bauernkrieges, hrsg. von H. 
Kamnitzer, Berlin 1952, pp. 138-43. 

4 Sull'inflvenza anabattista vedi Hans Lorenz, Bilder 
aus Alt-Joachimsthal, St. Joachimsthal 1925, p. 14. 
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dopo la disfatta contadina nella battaglia di Franken- 
hausen, « se egli avesse intrattenuto contatti con: 
qualche predicatore di Joachimsthal » ‘. 

Di queste inquietudini così largamente diffuse 
— e le quali, vedremo, si rispecchiano negli scritti 
etico-sociali di Paracelso con una sorprendente pun- 
tualità ed acutezza — le agitazioni contadine rappre- 
sentavano la punta di diamante. Sulle loro cause, e 
soprattutto sui motivi del loro improvviso estendersi 
a violentissimo conflitto di classe generale, occorre 
ora spendere qualche parola, non fosse altro perché: 
parecchi dei fattori non soltanto economici ma anche 
ideologici che stavano alla loro base compaiono, sotto: 
un’angolazione particolare ma non per questo meno: 
indicativa, nell'analisi critica a cui Paracelso sotto- 
porrà le condizioni economico-sociali (e politiche) del 
suo tempo. 

Alfred Meusel rileva, nella sua monografia su 
Miintzer, che « le classi sfruttate e oppresse di solito: 
non fanno la rivoluzione quando stanno male, ma 
quando cominciano a stare ancora peggio, cioè quando: 
le loro condizioni peggiorano fortemente e rapida- 
mente » ‘£. Questo rapido peggioramento, ora, era: 
dovuto fra il Quattrocento e il Cinquecento a cause 
di varia natura, 

Sotto l’aspetto giuridico, cioè per quanto riguar- 
dava la codificazione dei rapporti di proprietà, i con- 
tadini erano stati pesantemente danneggiati dalla so- 
stituzione del vecchio diritto germanico, contemplan- 
te forme di proprietà comune dei boschi, delle acque 
e dei pascoli, con il diritto romano che, in base a 
rigide concezioni privatistiche, introdusse la privatiz- 


41 Su quest’episodio e su tutta la questione delle connes- 
sioni fra agitazioni operaie e sollevazioni contadine, vedi 
JoHAnN KARL SEIDEMANN, Die Unruben im Erzgebirge wahrend 
des deutschen Bauernkrieges, in « Abhandlungen der III. 
Klasse der Kénigl. Bayr. Akad. d. Wiss.», Miinchen 1865,. 
vol. X, pp. 156-7, 167, 180-1. 

4 Thomas Miintzer und seine Zeit cit., p. 11. 
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zazione feudale di quelle fonti di sussistenza. Il con- 
comitante fenomeno economico della trasformazione 
dei tributi in natura in tributi in denaro, vale a dire 
la trasformazione della rendita feudale sotto forma 
di prodotti in rendita feudale di denaro *, ebbe poi 
pet effetto un aggravato sfruttamento di classe *. Per 


4 Questo cambiamento non è da confondere con la prassi, 
entrata in uso molto più tardi, di esimere il contadino dalle 
servitù feudali se poteva corrispondere una tassa ad esse 
sostitutiva. « La rendita in denaro [...] è una semplice me- 
tamorfosi della rendita in natura. Il produttore diretto cede 
al proprietario terriero non i prodotti, ma il prezzo di questi 
prodotti »; ragion per cui «bisogna distinguere rigorosamente 
la rendita in denaro dalla [storicamente assai più tarda] ren- 
dita fondiaria capitalistica: quest’ultima presuppone che nel- 
l'agricoltura vi siano capitalisti e operai salariati; la prima 
invece presuppone dei contadini dipendenti [vale a dire 
ancora stretti da vincoli di tipo feudale]. La rendita capita- 
listica è la parte del plusvalore che resta dopo aver detratto 
il profitto dell’imprenditore, mentre la rendita in denaro è 
il prezzo di tutto il plusprodotto versato dal contadino al 
proprietario terriero » (V.I. LENIN, Lo sviluppo del capita- 
lismo in Russia, a cura di A. Carpitella, E. Fubini, A. Herzel, 
M. A. Manacorda, E. Robotti e I. Solfrini, in Opere complete, 
vol. III, Roma 1956, p. 163; e cfr. KARL Marx, Il Capitale, 
vol. 111/2, il capitolo 47 sulla « genesi della rendita fondiaria 
capitalistica »). 

4 Sull'« offensiva » feudale contro i contadini, che può 
esser chiamata anche una vera e propria «riedizione della ser- 
vitù della gleba » (SASKIN, op. cit., p. 59) o una « seconda 
servitù della gleba » (MOTTEK, op. cit., p. 236), si vedano, 
oltre ai documenti rivendicativi contadini pubblicati in MEU- 
SEL, Op. cit., pp. 196-243, gli articoli di M.M. Smirin (Borba 
za zemlju v jugo-zapadnoj Germanii v XV i v natale XVI 
veka [La lotta per la terra nella Germania sudoccidentale du- 
rante il XV secolo ed all’inizio del XVI], in «Istoriteskie 
Zapiski », 4, Moskva 1938, pp. 190 sgg., 215 sgg.; e O kre- 
postnom sostajanii krestjanstva i charaktere krestjanskich po- 
vinnostej v jugo-zapadnoj Germanii v XV i v natale XVI veka 
[Sulla servità della gleba ed il carattere degli obblighi dei 
contadini nella Germania sudoccidentale durante il XV secolo 
ed all’inizio del XVI], ivi, 19, 1946, pp. 165 sgg.) in seguito 
rifusi ed ampliati in M. M. Smirin, Deutschland vor der Re- 
formation, Berlin 1955 (ivi soprattutto pp. 47 sgg., 60 sgg. 
91 seg.), e poi anche MOTTEK, op. cif., pp. 2348. 
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il contadino infatti il più grosso svantaggio di questa 
metamorfosi era che mentre prima, quand’egli for- 
niva prodotti in natura, lo sfruttamento aveva un 
limite reale nelle capacità di consumo del feudatario 
e della sua famiglia, ora invece il grado di sfrutta- 
mento diveniva praticamente illimitato, poiché il feu- 
datario trovava nel denaro estorto al contadino non 
soltanto il mezzo per comperare beni di consumo, ma 
anche una gradita fonte per accumulare capitale da 
investire in imprese commerciali, miniere e mani- 
fatture. 

Se infine il contadino si sottraeva al feudatario 
inurbandosi, la città gli si presentava con un volto 
assai meno amico di quello dei tempi delle grandi 
lotte della borghesia cittadina contro i signori feu- 
dali, perché ormai anche i patrizi cominciavano ad 
esigere prestazioni dai contadini insediatisi entro la 
cerchia daziaria e la condizione contadina venne quindi 
a ricadere nuovamente in forme vicine, di fatto, al 
servaggio feudale. Si aggiunga la difficoltà, per il con- 
tadino inurbato, di inserirsi nelle sclerotizzate corpo- 
razioni artigiane, sempre più dominate da ristrette 
oligarchie commerciali e finanziarie; e la tendenza, 
da parte delle città, a trasformare le zone rurali di- 
pendenti in una sorta di colonia, nel senso che le 
materie prime prodottevi dovevano venir trasformate 
in manufatti finiti soltanto dalle corporazioni citta- 
dine, le quali caldeggiavano ovviamente .la soppres- 
sione delle industrie domestiche sussidiarie messe in 
piedi dai contadini: e si avrà un quadro approssi- 
mativo delle crescenti difficoltà con cui i contadini 
si scontravano tanto sul feudo quanto nei centri 
urbani. 

Domandarsi ora perché il movimento contadino, 
dopo le rivolte isolate che si erano succedute durante 
tutto il Quattrocento, si sia trasformato in solleva- 
zione generale proprio al tempo della Riforma, richie- 
derebbe, affinché la risposta non risulti un’astrazione 
generica, un assai complesso discorso sulle interazioni 


33 


dialettiche stratificate a vari livelli ed estremamente 
articolate che sussistono fra un fenomeno ideologico 
religioso (la Riforma appunto) e la situazione sociale 
dell’epoca in cui esso sorge. Non v'è storico della 
Riforma o della guerra dei contadini il quale — o 
sottolineando il nesso fra Riforma e sollevazione con- 
tadina e popolare e dando quindi una interpretazione 
sociologica anche della Riforma, o negando che tale 
nesso abbia avuto un carattere organico e quindi ri- 
ducendo sostanzialmente la Riforma a movimento 
soltanto teologico e religioso — ‘non abbia dovuto 
risolvere in qualche modo il grosso problema della 


contemporaneità dei due avvenimenti. E non pos- 


siamo qui addentrarci nella questione ‘. 


4 La storiografia protestante volle in generale attenuare 
la connessione fra Riforma e guerra contadina per mondare 
Lutero dall'accusa di parte cattolica (si veda ad es. quella, 
particolarmente virulenta, di WiLHeLM HoHorr, Die Revo- 
lution seit dem sechzebnten Jabrbundert im Lichte der 
neuesten Forschung, Freiburg 1887, pp. 41 sgg.) di essere 
stato il.« responsabile » della sollevazione. Così già il liberale 
(prequarantottesco) Staatslexikon oder Encyklopidie der Staats- 
wissenschaften — alla voce « Lutero » di KArL HEINRICH 
Juercens (vol. X, Altona 1841) — lodava senza riserve Lu- 
tero quale animatore di una « sollevazione nazionale tedesca » 
contro un « infame dominio straniero che aveva dissolto l’unità 
dell'impero», ma scioglieva poi la Riforma luterana da ogni 
responsabilità anche indiretta nei confronti dell'aborrito mo- 
vimento « democratico-rivoluzionario »;j ed analoghe argomen- 
tazioni compaiono nella voce « Guerra dei contadini » (vol. II, 
ivi 1840) di KarL THeopor WELCKER. Mentre l'interpreta- 
zione liberale ottocentesca accentuava comunque l'aspetto « te- 
desco-nazionale » della Riforma, sebbene a scapito delle im- 
plicazioni economico-sociali, l’odierna storiografia borghese 
tende invece, sia pure a prezzo di non lievi contraddizioni 
interpretative, ad emarginare del tutto’ dalla Riforma i fattori 
« laici » in senso lato ed a ridurla soltanto a momento reli- 
gioso. È indicativo in proposito il netto spostamento di ango- 
lazione in HenRI Hauser il quale, dopo aver inizialmente 
ancora riconosciuto che «la Riforma del XVI secolo ebbe 
il duplice carattere di una rivoluzione sociale e di una rivo- 
luzione religiosa » (Études sur la Réforme frangaise, Paris 
1909, p. 83), concluse più tardi che «Ja Riforma è in primo 
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Sta però il fatto che nel particolare momento sto- 
rico in cui, sebbene formalmente circoscritte all’affare 
specifico delle indulgenze, apparvero le « tesi » del 
31 ottobre 1517, Lutero divenne un centro reale 
attorno al quale si raccolsero le più diverse e con- 
traddittorie aspirazioni di quegli eterogenei elementi 
di cui era composta allora l’opposizione all'ordine co- 
stituito. I cavalieri della piccola nobiltà, colpiti dalle 
ripercussioni economiche che sulla proprietà fondiaria 
feudale aveva avuto l’estendersi del sistema dei traffici 
di denaro e di merci e sottoposti alla forte pressione 
dei prìncipi territoriali, questi stessi -prìncipi per 
quanto riguardava i loro desideri di sovranità terri- 
toriale e di indipendenza dall’autorità imperiale, 
borghesi oggettivamente interessati ad un'azione che 
limitasse la potenza finanziaria della Chiesa romana, 


luogo un fenomeno religioso, un dramma della coscienza 
europea » (Naissance du Protestantisme, Paris 1940, p. 5) 
ed analoghe le tesi espresse da KarL Hot, Was verstand 
Luther unter Religion? [1917], ora in Gesammelte Aufsitze 
zur Kirchengeschichte, Tiuùbingen 1947, vol I; Lucien 
Fesvre nel saggio Une question mal posée: les origines de la 
Réforme frangaise et le problème général des causes de la 
Réforme [1929], ristampato in Au coeur religieux du XVI: 
siècle, Paris 1957; JoserH LoRtz, Die Reformation in 
Deutschland, Freiburg 1962? [prima ediz. 1939-40]; GEOF- 
FREY RUDOLPH ELTon, The Reformation Era 1520-1559, 
Cambridge 1958; Em G. Lfonarp, Histoire générale du 
Protestantisme, Paris 1961-64. Queste interpretazioni però, 
nella misura in cui circoscrivono la Riforma all'ambito astratto, 
perché unidimensionale, della semplice « coscienza » religiosa, 
corrono poi ad ogni passo il rischio di prendere per buone 
proprio le unilaterali illusioni teoriche (queste sì di natura 
religiosa, sebbene pur’esse di una religiosità storicamente ben 
determinata) che l'epoca della Riforma si faceva su se stessa, 
e di smarrire quindi la comprensione che nel quadro unitario 
dell'epoca — scindibile in momenti astratti solo a prezzo di 
gravi confusioni di prospettiva — i singoli avvenimenti (siano 
essi la teoria e prassi del riformatore moderato Lutero, o la 
guerra sociale contadina, o quella precedente d'impronta na- 
zionale dei cavalieri, o i moti popolari anabattisti ecc.) rap- 
presentano comunque fasi interne di un unico e medesimo 
movimento. 
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i contadini e plebei che da un allentamento dei vincoli 
autoritari avevano tutto da guadagnare, le sette mi- 
sticheggianti più o meno clandestine la cui eresia teo- 
logica conteneva larghi aspetti di protesta antifeudale, 
gli intellettuali umanisti che nelle Epistolae obscu- 
rorum virorum avevano dato il primo esempio di una 
preilluministica satira contro clero e conventi: tutti 
costoro trovarono nelle « tesi » luterane « un’espres- 
sione generale, provvisoriamente comune, intorno alla 
quale si raggrupparono con sorprendente rapidità » ‘. 

In questo quadro, e fermo restando che le pre- 
messe oggettive della sollevazione contadina, cioè la 
situazione sociale nelle campagne ed i rapporti fra 
le classi, erano fattori costanti anche delle isolate ri- 
volte precedenti, la premessa ideologica contingente 
che rese ora possibile un moto insurrezionale gene- 
rale, fu la circostanza che intorno alle « tesi » e alle 
originarie posizioni di Lutero si coagularono sì anche 
le aspirazioni contadine e plebee, ma che queste, rim- 
balzando per così dire da quella piattaforma soltanto 
tatticamente e provvisoriamente unitaria — cioè con- 
vergente su una contestazione di per sé molto mode- 
rata e ‘perciò piena di intime contraddizioni — svi- 
lupparono invece una consequenzialità radicale la 
quale, enucleando dai princìpi della Riforma una 
prospettiva di rovesciamento violento dell’esistente 
ordinamento sociale e collegandola di fatto al patri- 
monio teorico di precedenti sollevazioni popolari (cioè 
sia ad alcune rivendicazioni già presenti alla metà del 
Quattrocento nell’ala sinistra del movimento hussi- 
ta”, quanto al programma sociale e politico espresso 


% F. EnceLS, La guerra dei contadini in Germania cit., 
p. 91. 

9 «Le rivendicazioni presentate in Germania dalle masse 
rivoluzionarie contadino-plebee per il ristabilimento della 
libertà personale, per l'abolizione di tutti i tributi e per 
l’uguale diritto di tutti sui boschi, sui pascoli e sulle acque, 
erano senza eccezione vecchie: rivendicazioni hussite» (LEO 
SterN, Martin Luther und Philipp Melanchton, ihre ideo 
logische Herkunft und geschichtliche Leistung, Berlin 1953, 


p. 37). 
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dal Bundschub di Spira nel 1502), fece rapidamente 
scoppiare la stessa precaria alleanza ideologica iniziale. 

Nei primi mesi del 1525 prese infatti forma orga- 
nica una nuova piattaforma ideologica, elaborata que- 
sta volta dai contadini e condensata infine nei cosid- 
detti « Dodici articoli » delle bande sveve stampati in 
marzo, dove il preambolo sottolineava il carattere 
strettamente evangelico dell’insurrezione ed i singoli 
articoli, mettendo essi in relazione la lotta per l’« an- 
tico diritto », cioè per la restaurazione delle consue- 
tudini comunitarie, con quella per la «volontà di 
Dio », deducevano quanto era possibile derivare in 
direzione rivoluzionaria da quella premessa che si 
richiamava al cristianesimo originario. Alla posizione 
di Lutero, la cui proclamata iniziale disponibilità per 
una soluzione dove l’azione dei prìncipi lasciava di 
fatto ancora spazio alla pressione delle masse popo- 
lari * si era rapidamente spostata verso una aperta 
condanna dei moti insurrezionali * e quindi verso una 


4 Ai prìncipi Lutero si era rivolto nel 1520, con l’ap- 
pello Alla nobiltà cristiana di nazione tedesca, affinché, rifiu- 
tando di « versare le annate a Roma », impedissero che « il 
[..] popolo e la [...] nazione vengano angariati e rovinati 
tanto miserevolmente e senza diritto alcuno » dalla « corte pa- 
pale» (MARTIN LuteERO, Scritti politici, trad. di G. Panzieri 
Saia ed a cura di L. Firpo, Torino 19592, p. 149). L’agita- 
zione popolare ne veniva stimolata di riflesso, non solo a causa 
dell’ampia diffusione dello scritto, ma soprattutto perché il 
tono di esso, denunciando in pratica la «rapacità romana» 
alla stregua di uno sfruttamento di tipo feudale, prestava voce 
alla generale protesta antifeudale delle masse popolari. 

4 Nella Esortazione fedele a tutti i cristiani, di guardarsi 
da rivolte e sedizioni, del 1521-22, oltre a ridimensionare gli 
stessi precedenti suoi appelli alla lotta contro il potere pa- 
pale (il quale, adesso, dovrebbe cadere non per mezzo di 
« violenza » o «rivolta », ma soltanto «ad opera della pa- 
rola di Cristo »), Lutero si oppone senza equivoci ad una 
prospettiva rivoluzionaria: «la rivolta è priva di ragione e 
di solito colpisce più gli innocenti che i colpevoli; perciò 
nessuna rivolta è giusta, anche se fosse giusta la sua causa »; 
e quindi, ‘egli conclude, «sarò sempre contrario alla parte 
che fa ‘la rivolta». JuERGENS, a commento di questi passi da 
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sostanziale difesa dell'ordine costituito, veniva così 
a contrapporsi un programma e. una strategia di si- 
nistra. 

Non è il caso di esaminare qui le cause che fecero 
sanguinosamente naufragare la rivoluzione contadina, 
da Marx chiamata « l'evento più radicale della storia 
tedesca » ?, e neppure le conseguenze della sconfitta: 
quantunque in merito a quest'ultime, e nella misura 
appunto in cui il fallimento di quella rivoluzione 
ebbe sulla situazione tedesca plurisecolari ripercus- 
sioni negative, non sarebbe del tutto ozioso chiedersi 
quali influenze avrebbe potuto avere sulla storia non 
soltanto tedesca un esito diverso della guerra con- 
tadina 5 


lui riportati nella voce « Lutero » dello Staatslexikon, osserva 
con la soddisfazione del liberale prequarantottesco che Lu- 
tero insomma, «come si direbbe ai giorni nostri, voleva che 
tutto si facesse possibilmente per via legale ». 

50 Per la critica della filosofia del diritto di Hegel. In- 
troduzione (1844), trad. di R. Panzieri, in KarL MARXx- 
FriepRIcH EncELS, Opere scelte, a cura di L. Gruppi, Roma 
1966, pp. 65-6. I motivi che Engels adduce per spiegare il 
fallimento dell’azione di Miintzer e dell'embrione di repubblica 
democratica sorta a Miihlhausen (La guerra dei contadini cit., 
pp. 42, 134-6) valeono tendenzialmente per tutta la sconfitta 
contadina; ed altri motivi di fondo sono stati messi in luce 
da MEUSEL, op. cit., pp. 17-8, 37-9, 166-8. 

51 Il liberale WELCKER, certamente non sospettabile di 
tenerezza verso un movimento rivoluzionario, valuta le con- 
seguenze della sconfitta contadina come « incalcolabilmente 
negative », non fosse altro perché una vittoria contadina 
« forse avrebbe fatto diventare la Germania intieramente 
protestante a breve scadenza », e quindi avrebbe evitato le 
guerre di religione ed il dissolvimento dell'unità nazionale 
(vedi lo Staatslexikon cit., alla voce « Guerra dei contadini »). 
Di vero v'è che la parte avuta da Lutero come apologeta 
della feroce repressione dei moti contadini alienò largamente 
alla Riforma la simpatia delle masse. Sotto questo profilo si 
può anche dire che «la disfatta dei contadini rivoluzionari 
non segnò soltanto la sconfitta di un determinato indirizzo 
all’interno del campo della Riforma, ma spezzò la spina dor- 
sale alla Riforma nel suo complesso, intesa come grande mo- 
vimento di rinnovamento nazionale, sociale e religioso », nel 
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Alla breve parabola del movimento della « Ri- 
forma popolare » d’impronta contadina è però soprav- 
vissuto un rilevante patrimonio di esperienze ideo- 
logico-storiche e di teorizzazioni sulla società, non 
certo sistematiche perché occorre ricercarle ed enu- 
clearle attraverso un gran numero di chartae conta- 
dine e di programmi rivendicativi condizionati da esi- 
genze locali, ma non per questo meno ‘indicative e 
valide come primo esempio (in età moderna) di una 
teoria democratico-popolare dei rapporti sociali e 
delle relazioni fra governati e governanti già abba- 
stanza articolata perfino nel senso che al suo interno 
stesso «comparve ormai una differenziazione fra posi- 
zioni riformistiche moderate e rivoluzionarie radicali. 

Il loro denominatore comune, cioè la protesta 
contro il servaggio, si ampliò a tratti fino a rivendi- 
care l’abolizione completa del sistema feudale; sal- 
tuariamente vi si accompagnarono anche progetti di 
soppressione dei privilegi corporativi nell’industria 
mineraria e di drastica limitazione dei profitti mono- 
polistici delle imprese capitalistiche mercantili ®; e 


senso ch’essa « cessò di essere un ampio moto popolare e si 
restrinse a riforma in funzione dei prìncipi » (MEUSEL, op. 
cit., pp. 106, 109). 

52 È questo, di contro al riformismo sostanzialmente mo- 
derato dei Dodici articoli dei contadini svevi, il programma 
più avanzato espresso dalla minoranza rivoluzionaria nella 
Lettera dei contadini della Selva Nera sugli articoli dell'8 mag- 
gio 1525, redatta o almeno suggerita da Miintzer: cfr. Meu- 
SEL, op. cit, p. 33, ed ivi pp. 226-8, nella sezione « Docu- 
menti della grande guerra contadina tedesca », il testo della 
Lettera. Questa, nota SMIRIN (Die Volksreformation des Tho- 
mas Mtintzer und der grosse Bauernkrieg, Berlin 1952, p. 444), 
rispecchiava un programma contadino generale preesistente ai 
Dodici articoli, il moderatismo dei quali si manifestava non 
tanto negli obiettivi i terzo articolo ad es. ribadiva la sop- 
pressione della servitù della gleba), quanto nel fatto che 
l'emancipazione dal servaggio vi era vista come una conces- 
sione da parte del signore, mentre la Lettera sugli articoli 
prospettava esplicitamente l’insurrezione armata. 

53 Nell’Abbozzo di riforma dell'impero elaborato nella 
tarda primavera del 1525 a Heilbronn dagli insorti della Fran- 
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presso gli esponenti radicali del movimento (Miintzer 
e Heinrich Pfeiffer a Mihlhausen) comparve un pro- 
gramma di comunismo evangelico imperniato sull'idea 
della comunanza dei beni derivata dagli Atti degli 
Apostoli#. Sul piano politico le teorizzazioni orga- 
niche più avanzate postulavano una riforma dell’im- 
pero la quale da un lato ne salvaguardasse l’unità di 
Stato nazionale contro i separatismi centrifughi dei 
prìncipi, e dall'altro realizzasse però, nei rapporti fra 
uomo comune e autorità di governo, tutta una serie 
di garanzie ispirate al diritto naturale interpretato in 
funzione della classe oppressa, e le quali prevedevano 
già — in embrionale formulazione — l’uguaglianza 
di fronte alla legge, l’istituto dello babeas corpus, 
l’indipendenza della magistratura, la partecipazione 


conia su ispirazione di Friedrich Weigand, dove. oltre alla 
« liberalizzazione » di tutte le miniere, cioè all’abolizione dei 
privilegi corporativi nell'industria estrattiva, si programmava 
lo scioglimento delle esistenti società commerciali monopoli- 
stiche (quella dei Fugger in primo luogo) e si fissava per le 
società di muova costituzione un capitale commerciale mas- 
simo di diecimila fiorini: vedasi il testo in MEUSEL, op. cit., 
pp. 23341. 

5% Le prime notizie in merito sono fornite da un dichia- 
rato avversario del movimento popolare, l’anonimo autore della 
Historie Thomi Mtintzers, Hagenau 1525 (ristampata in Lu- 
tbhers Werke, ediz. J.G. Walch, Halle 1740-51, vol. XVI, 
pp. 199 seg.). L'egualitarismo sociale di Miintzer prende le 
mosse dalla protesta contro «i signori e prìncipi» che 
« prendono tutte le creature come loro proprietà: i pesci nel- 
l'acqua, gli uccelli nell'aria, le piante sulla terra » (nel pam- 
phlet contro Lutero del 1524: Hochverursachte Schutzrede 
und Antwort wider das gaistlose, ‘sanftlebende Fleisch zu 
Wittenberg, welches mit verkirter Weis durch den Diepstal 
der Heiligen Schrift die erbermdliche Christenheit also ganz 
jimerlichen besudelt hat, vedi ora THomas MintZER, Die 
Fiirstenpredigt. Theologisch-politische Schriften, a cura di G. 
Franz, Stuttgart 1967, p. 126). Sull’ideologia e l'azione del grup- 
po radicale di Mihlhausen, vedi Orto MERX, Thomas Mzintzer 
und Heinrich Pfeiffer 1523-1525. Ein Beitrag zur Geschichte 
des Bauernkrieges in Thiiringen, vol, I (Thomas Miintzer und 
Heinrich Pfeiffer bis zum Ausbruch des Bauernkrieges), 
Gottingen 1889. 
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del popolo ai tribunali secondo un sistema elettivo e 
rappresentativo, ed il carattere vincolante delle deci- 
sioni prese a maggioranza nelle assemblee delle co- 
munità 5. Coincidendo infine la libertà popolare con 
l'ordinamento del diritto naturale voluto da Dio, la 
resistenza contro chi lo conculcasse e la lotta armata 
pet introdurlo contro gli oppositori diventavano non 
solo lecite, ma strettamente doverose *. 


3. Ritorniamo a Paracelso. Ma l’avevamo perso di 
vista solo apparentemente, perché in realtà il suo 
pensiero etico-sociale e politico è profondamente in- 
serito nella tematica della « Riforma popolare »: e 
questo rispecchiarsi di essa nei suoi scritti è pure 
un indice della straordinaria forza di attrazione che 


55 Fanno testo gli Articoli dei contadini di Stiiblingen, 
del 6 aprile 1525 («ognuno è di diritto nato libero », « nes- 
suno venga tenuto in carcere se non dopo' la sentenza del 
giudice » che dev'essere il giudice naturale, e nessuno sia 
costretto a pronunciare sentenze contro il proprio retto inten- 
dimento: MEUSEL, op. cit., pp. 204-6, 210); e l’Abbozzo di 
riforma dell'impero in merito all'uguaglianza giuridica ed. al 
diritto naturale interpretati in funzione della giustizia sociale 
(«in base ad un diritto uguale venga data rapidamente sod- 
disfazione alla persona di ceto inferiore contro il principe 
ed il signore, e al povero contro il ricco», «ogni diritto 
esistente nell'impero » sia « abolito e soppresso, ed introdotto 
in sua vece il diritto divino e naturale [...] affinché il povero 
acquisti accesso al diritto nella stessa misura della persona 
di ceto superiore e del ricco »), nonché per quanto riguarda 
la partecipazione popolare ai tribunali e la riaffermazione della 
sovranità imperiale contro i prìncipi feudali (MEUSEL, op. 
cit., pp. 234, 236-7, 241). Per la democrazia assembleare si 
veda la conclusione delle Rimzostranze del comune di Buss- 
mannshausen contro Hans von Roth del 22 febbraio 1525 
(MEUSEL, op. cit, p. 199). 

$ Cfr. i passi relativi nella Auslegung des andern Un- 
terschids Danielis des Propheten, gepredigt aufm Schlos zu 
Alstet vor- den tetigen, teuren Herzogen und Vorstebern zu 
Sachsen, la cosiddetta Predica ai prìncipi di Miinteer del 
luglio 1524 (in Fwrstenpredigt cit., pp. 74-6), e la conclusione 
della Hochverursachte Schutzrede per l’endiadi «libertà del 
popolo » e .« regno di Dio » (ivi, p. 145). 
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l’ideologia della rivoluzione plebea, oltre ad aver dato 
un programma unitario alle classi che di quella rivo- 
luzione erano le protagoniste, esercitò anche su un 
non piccolo numero di intellettuali degli strati sociali 
intermedi (sarebbe da ricordare l'appoggio dato ai 
« profeti di Zwickau » dallo studente wittenberghese 
Markus Thoma Stiibner, dal docente Michael Cel- 
larius di Stoccarda e dal giurista Gerhard Westerburg 
di Colonia, il ruolo che nel movimento popolare ebbe 
il professore wittenberghese Andrea Bodenstein detto 
Carlstadt dal suo luogo di nascita in Boemia ”, l’ade- 
sione alla linea di Miintzer che vi fu a Norimberga da 
parte dell’anabattista Hans Denk, il direttore della 
scuola umanistica locale, e di tre dei più dotati disce- 
poli di Diîrer, Hans Pencz ed i fratelli Georg Barthel 
e Hans Sebald Beham). Con la miseria delle classi 
diseredate, le loro aspirazioni ed i loro sussulti di 
rivolta Paracelso era del resto venuto in diretto con- 
tatto personale assai presto, fin dall'inizio delle sue 
lunghe peregrinazioni di medico dei poveri che lo 
porteranno in quasi tutte le contrade meridionali del- 
l'impero dove il malcontento ribolliva o sfociava ormai 
in aperta insurrezione o continuava a covare dopo le 
repressioni. La breve permanenza a Salisburgo nel 
1524-25, in coincidenza con la sollevazione. dei con- 
tadini e minatori scoppiata pure in quella città, i suoi 
interventi alle loro riunioni e infine la fuga che lo 
sottrasse agli inquisitori arcivescovili, proprio questa 
partecipazione ai moti, insomma, ebbe probabilmente 
una funzione determinante nello spingere Hohenheim 
ad occuparsi di questioni sociali e politiche e delle 
loro implicazioni religiose, ed a sviluppare la sua re- 
quisitoria contro l’ordine costituito *, 


5? Carlostadio tuttavia, come ha mostrato SMIRIN (Die 
Volksreformation cit, p. 311), mantenne un atteggiamento più 
moderato e respinse l'idea miintzeriana « di una organizzazione 
delle forze popolari per l’instaurazione dell'ordine divino ». 

58 L'acutezza dell'analisi negli scritti di argomento sociale 
e la conoscenza dettagliata dei problemi delle classi povere, 
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Tentiamo ora di ricavare, dalla cornice teologica 
generale dove le teorizzazioni sociali sono per così dire 
incastonate: senza preoccupazione sistematica, alcune 
linee organiche della dottrina sociale paracelsiana. 

Alla: fenomenologia dei rapporti sociali ed al 
dispiegarsi dei rapporti politici fra gli uomini presiede 
in Paracelso un fondamento etico rigidamente teo- 
nomo, una concezione dell'uomo come ente teologico 
la quale, oltre a ripetere alcuni motivi della contem- 
poranea antropologia teocentrica e cristocentrica lu- 
terana, affonda le radici in una matrice più lontana, 
d’altronde ‘di primaria incidenza sulla formazione del- 
lo stesso Lutero, cioè la mistica medievale con tutti 
i suoi spunti di comunicazione diretta fra uomo e Dio 
ed anche i suoi più o meno RARE tentativi di sviluppo 
in direzione panteistica 9 


lasciano appunto supporre che l'esperienza salisburghese abbia 
avuto su Paracelso un'incidenza assai profonda: è la tesi di 
GOLDAMMER, Paracelsus als Sozialethiker cit., pp. 10 e 81, 
che mette anche nel dovuto risalto la partecipazione di Paracel- 
so ai moti. I biografi di solito o hanno coscientemente distorto 
questa presa di posizione di Hohenheim in favore dei conta- 
dini (« nel 1524 prese dimora a Salisburgo, doride venne scac- 
ciato nel 1525 dalle rivolte contadine », afferma con giro 
equivoco la voce «Paracelso» del Biographisches Lexikon 
der hervorragenden Aertze aller Zeiten und Véòlker, pubbli- 
cato da A. Hirsch, vol. IV, Berlin-Wien 1932, p. 497), o si 
affannano a smentire che i rapporti di Paracelso con il mo- 
vimento popolare siano andati al di là di una vaga simpatia 
morale: (ch’egli vi abbia partecipato attivamente è « privo di 
fondamento », secondo A.M, SCHMIDT, op. cit., pp. 44-5). 
Fa eccezione DIEPGEN, in op. cit., p. 462: «Nel 1524 si sta- 
bilì a Salisburgo, ma dopo breve tempo dovette abbandonare 
la città perché in occasione delle guerre contadine aveva par- 
teggiato per i contadini ». 

5 Sul rapporto di Paracelso con la mistica: HEINRICH 
ApoLe Preu, Die Theologie des Theophrastus von Hoben- 
heim, Berlin 1839, Franz HARTMANN, Theophrastus Para- 
celsus_ als Mystiker, Leipzig 1894, WiLHELM MATTHIESSEN, 
Die Form des religibsen Verbaltens bei Theophrastus von 
Hohenheim, Diisseldorf 1917. Su come e per quali vie la 
mistica neoplatonizzante medievale agì fino a Lutero: WILL- 
EricH PeucKERT, Die grosse Wende: Das apokalyptische Sae- 
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Il criterio di base è che «l’uomo di per sé è 
nulla e la sua migliore sapienza una follia al cospetto 
di Dio », essendo infatti Dio, non l’uomo, a mettere 
« la pietra angolare », ad essere il vero soggetto del- 
l’azione, nel senso che «se egli vuole adoperare 
l’uomo per una cosa [...], allora, quando è giunto il 
tempo, interviene su di lui e lo trasforma così come 
vuole trasformarlo » . A considerare perciò « la bre- 
vità della nostra vita, e le pene ed il lavoro che la 
accompagnano », ne viene la convinzione che occorre 
« desistere dai nostri intendimenti e voleri, dal nostro 
vaneggiato sapere, e conformarci alla via di Dio » ®!. 
Seguirla significa d'altronde seguire quel tanto di 
divino che possediamo nella nostra qualità di « figli 
di Dio » £; e ciò però, oltre a non rappresentare una 
menomazione della libertà umana, neppure può in- 
durre a rivendicare una pretesa vita migliore costrui- 
bile con le autonome energie dell’uomo, poiché non 
solo « chi rimane nella dottrina, nell'ordine e nel co- 
mandamento di Dio è un uomo libero », ma anche 
per quanto riguarda l’esistenza terrena « non pos- 
siamo immaginarci una vita migliore di quella da Dio 
preordinata » £. 


culum und Luther, Hamburg 1948, nuova ediz. Darmstadt 
1966, pp. 53444; Galvano peLLA VoLpe, Eckbart o della 
filosofa mistica, Roma 1952, pp. 253-9. 

60 Nel primo Commento a Matteo (riferimento a Matteo 
XV, e Matteo XXI, 42): vedi Paracetsus, Vom Licht der 
Natur und des Geistes. Eine Auswabl, a cura di K. Goldam- 
mer e K.H. Weimann, Stuttgart 1960, p. 154. 

61 Psalmenkommentar (1529-31), in Sdamtliche Werke, 
sez. II, Wiesbaden 1955, vol. IV, p. 220. 

62 «Non v'è nulla, né in cielo né in terra, che non sia 
nell'uomo [...]. Il Dio che è nei cieli è infatti nell'uomo. 
E dov'è il cielo se non nell'uomo? » (Paragranum, in Samtliche 
Werke, sez. I cit., vol. IX, p. 220). Quindi « anche noi siamo 
divini, perché siamo figli di Dio; ma non siamo il padre 
stesso. Perciò sussiste un urico Dio e non molti dèi, e noi 
ne siamo i figli» (De fundamento scientiarum sapientiaeque, 
ivi, vol. XIII, p. 302). 

63 Così rispettivamente, nei Sermones der Erkanntnus ad 
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Una simile impostazione, nella quale (come è stato 
osservato) «l’agente è in ultima analisi Dio, non 
l’uomo » ed « il nostro agire non decide di nulla » #, 
sembrerebbe pregiudicare seriamente la possibilità di 
dare una giustificazione e convalida teorica alle nume- 
rose e aspre critiche con cui Paracelso colpisce l’ordi- 
namento economico-sociale e politico esistente e le 
quali, implicando esse attive prese di posizione ed 
interventi dell'uomo nei confronti della sua vita asso- 
ciata, concedono in pratica un ampio margine al po- 
tere decisionale umano. Senonché anche a livello di 
teoria l’idea dell’uomo ente teologico si intreccia nel 
discorso di Paracelso con il parallelo concetto del- 
l’uomo come ente sociale e parte organica di una col- 
lettività di popolo, isolandosi ed estraneandosi dalla 
quale l'individuo perderebbe immediatamente la pro- 
pria dimensione e si vanificherebbe: « guai all'uomo 
che si separa dagli altri ed i cui costumi, virtù e 
dottrine non sono in quotidiano rapporto con il po- 
polo » 4, poiché l’« uomo », cioè l'individuo, « è pres- 
so la gente » 4, vale a dire è membro della società, e 
«Dio vuole che tutti noi viviamo assistendoci l’un 
l'altro, affinché il suo tribunale non possa imputare 


Clementem Septimum e nei primi Abbozzi per il commento a 
Matteo: vedi Vom Licht der Natur und des Geistes cit., 
pp. 151-2. 

% Così GoLpAaMMER in Paracelsus als Sozialethiker cit.; 
p. 88. Del resto v'è un punto, nel De magnificis et superbis 
(1532-35), in cui Paracelso ribadisce esplicitamente la vanità 
dell’azione politica umana, spiegando sull'esempio di Abramo 
e Mosè che l’autorità civile e politica, rettamente intesa, è 
animata da un tale « timore di Dio » da derivare essa « tutto 
dai comandi di Dio e niente dal proprio arbitrio e intendi- 
mento » (ParaceLsus, Sozialethische und sozialpolitische 
Schriften cit., p. 184. In seguito indichiamo quest’edizione 
con la sigla G.) 

65 Psalmenkommentar, in Sémtliche Werke, sez. II, ediz. 
Wiesbaden cit., vol. VI, p. 5. 

6 È un concetto-chiave contenuto nello scritto De thoro 
legitimo e sviluppato a commento di Genesi II, 18, su cui 
giustamente insiste GoLpAMMER in Paracelsus cit., p. 24. 
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a nessuno di aver agito contro il prossimo, né di es- 
sersi nutrito in un modo che non conviene alla vita 
santa » ‘7. 

L’essenza sociale dell’uomo così delineata ha na- 
turalmente forti tratti teologici, non fosse altro per- 
ché la società terrena qui abbozzata prefigura esplici- 
tamente l’escatologica comunità eterna dei beati; e 
d'altronde la cosa non può né deve sorprendere in 
un’epoca in cui i moduli di costruzione dell’ideologia 
sociale erano costituiti in parte prevalente dalle forme 
di teorizzazione del comportamento religioso indivi- 
duale e collettivo. Dai moduli della città di Dio, cioè 
dalla concezione di un originario e carismatico disegno 
divino manifestatosi con la creazione e sovraordinato 
agli individui, derivarono le loro idee sulla città ter- 
rena tanto Lutero e la Riforma « ufficiale », quanto 
il composito movimento dei riformatori popolari nel 
quale oltre a Miintzer ed ai teorici della sollevazione 
contadina giuocavano un non piccolo ruolo i- pro- 
grammi di rinnovamento sociale comunitario emersi 
nell'ambiente dell’anabattismo svizzero-renano e poi 
soprattutto del radicalismo di sinistra degli anabattisti 
tirolesi e moravi. Generalmente però l'urgenza del 


6 Liber de bhonestis utrisque divitiis (1532-34): G., 
p. 134. 
68 Sull'articolazione dei gruppi anabattisti, sulla formazione 
nel loro ambito di un rudimentale comunismo evangelico, e 
sul fondamento teologico della loto dottrina sociale, vedi: 
Lupwic KELLER, Geschichte der Wiedertiufer und ibres Reichs 
zu Miinster, Miinster 1880; Joser Beck, Die Geschichts- 
biicher der Wiedertiufer in Oesterreich-Ungarn, betrefiend de- 
ren Schicksale in der Schweiz, Salzburg, Ober- urad Nieder- 
Gsterreich, Mibren, Tirol, Bòhmen, Stiid-Deutschland, Ungarn, 
Siebenbiirgen und Siid-Russland in der Zeit von 1526 bis 
1785, Wien 1883 (nuova ediz., Nieuwkoop 1967); JOHANN 
Losertii, Der Anabaptismus in Tirol. Aus den hinterlassenen 
Papieren des Hofrathes Dr. J. R. von Beck, Wien 1892, e 
Der Communismus der mibrischen Wiedertàufer im 16. und 
17. Jabrbundert. Beitrige zu ibrer Geschichte, Lebre und Ver- 
fassung, Wien 1894 («Oesterr. Ak. d. Wiss., Archiv f. 
6sterr. Gesch. », vol. 81); GeorG TUMBUELT, Die Wieder- 
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rinnovamento della città terrena — rinnovamento che 
le profonde trasformazioni avvenute alla fine del Me- 
dioevo nella struttura della compagine economica im- 
ponevano d'altronde come una immediata necessità 
vitale — riusciva ad esercitare sulla cornice ideologica 
religiosa una spinta concreta sufficiente ad operare in 
pratica (ed anche senza che i protagonisti ne fossero 
consapevoli) un rovesciamento di prospettiva, ossia a 
potenziare i contenuti sociali in maniera tale ch'’essi 
venivano a prevalere sulla forma religiosa e questa ne 
risultava talmente improntata da perdere spesso, in 
effetti, il carattere di parametro aprioristico per assu- 
mere invece la funzione di una strumentale giustifi- 
cazione a posteriori del rinnovamento terreno au- 
spicato. 

L’esatto diagramma di questo prevalere dei con- 
tenuti sulla forma potrebbe venir appurato, s'intende, 
soltanto attraverso una circostanziata indagine delle di- 
verse fasi della Riforma luterana e del movimento ri- 


tiufer Die sozialen und religiòsen Bewegungen zur Zeit der 
Reformation, Bielefeld-Leipzig 1899; HANS von SCHUBERTH, 
Der Kommunismus der Wiedertiufer in Mtinster und seine 
Quellen, Heidelberg 1919; Ernst H. CorreLL, Das schwei- 
zerische Tiufermennonitentum. Ein soziologischer  Bericht, 
Tiùbingen 1925; Lybra MueLLER, Der Kommunismus der 
mibrischen Wiedertàufer, Wittenberg 1927; PaAuL PEACHEY, 
Die soziale Herkunft der Schweizer Tiufer in der Reforma- 
tionszeit. Eine religionssoziologische Untersuchung, Karlsruhe 
1954; RosERT STUPPERICH, Das miinsterische Tdufertum, 
Miinster 1958, GERHARD ZSCHAEBITZ, Zur mitteldeutschen 
Wiedertiuferbewegung nach dem Grossen Bauernkrieg, Ber- 
lin 1958; Hans JoAcHim HILLERBRAND, Bibliographie des 
Tiufertums 1520-1630, Gitersloh 1962, e Die politische Ethik 
des oberdeutschen Tàaufertums. Eine Untersuchung zur Re- 
ligions- und Geistesgeschichte des  Reformationszeitalters, 
Leiden-Kéln 1962; Peter JAMES KLASSEN, The economics of 
Anabaptisme 1525-1560, London 1964; RoBERT FRIEDMANN, 
Die Schriften der Huterischen Tàaufergemeinschaften. Gesamt- 
katalog ihrer Manuskriptbiicher, ibrer Schreiber und ibrer Li- 
teratur 1529-1667, Wien 1965 («Oesterr. Ak. d, Wiss., 
phil-hist. Klasse, Denkschriften », vol. 86); GERHARD BREND- 
LER, Das Téauferreich zu Miinster 1534-35, Berlin 1966. 
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formatore popolare, e vagliando analiticamente gli ele- 
menti che influirono sul pensiero dei rappresentanti 
dell’una e dell’altro. Nel complesso però è constatabile 
che dietro la facciata delle dichiarate ed esplicite posi- 
zioni di natura teologico-religiosa agiva una assai sinto- 
matica differenziazione e coagulazione dei contenuti 
sociali che in nome di quelle posizioni venivano por- 
tati alla ribalta ed i quali, se in Lutero (e soprattutto 
nel Lutero di dopo il 1520) tendevano a coincidere 
grosso modo con le aspirazioni di alcuni settori del- 
l'alta borghesia cittadina e commerciale e di ben de- 
finiti gruppi della-nobiltà desiderosa di sovranità ter- 
ritoriale , nei riformatori popolari esprimevano in- 
vece in larga misura il malcontento sociale delle classi 
più povere e diseredate, 

La coesistenza di parametri teonomi e di contenuti 
di classe tendenzialmente laico-plebei, ed in parte ri- 
levante anzi il sopravvento dei secondi sui primi, ap- 
pare ora in Paracelso con contorni abbastanza bene 
individuabili. 

Che l’avvio di ogni- azione umana debba « pro- 
cedere dal verbo dell'eterno Dio », « onesto e retto 
nutrimento » spirituale rivelato, intorno al quale non 
è lecito stabilire « ad opera nostra raziocini e no- 
zioni » poiché comunque «la nostra ragione ed eru- 
dizione ed ogni nostro sapere non riescono a fornirce- 


6 Il programma pratico della riforma luterana, preve- 
dendo esso l'abolizione dei privilegi economici del clero cat- 
tolico, la soppressione della manomorta, la cessazione della 
fuga di capitali verso Roma e il decadimento dei tribunali 
ecclesiastici, e così sintetizzandosi in fondo nella richiesta di 
una chiesa a buon mercato, rispecchiava dal punto di vista 
sociale ‘«le speranze dei nobili e dei borghesi delle corpora- 
zioni, dei patrizi e dei prìncipi, nella misura in cui i membri 
di quest'ultimi due gruppi avevano aderito alla Riforma mo- 
derata » (MEuSEL, op. cit., p. 93). Dal generale rimescola- 
mento di carte che la Riforma avrebbe prodotto, una parte dei 
prìncipi laici si riprometteva poi, dal canto suo, la possibilità 
di arricchirsi con la confisca dei beni ecclesiastici e di ottenere 
una maggiore indipendenza dall’impero. 
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ne un'idea » ”, ciò è per Hohenheim fuori dubbio; 


come lo è la norma secondo cui l’azione del vero 
cristiano è soltanto interiore, ed anzi così schermata 
verso il mondo esterno che il proprio intimo rapporto 
con Cristo non v'è bisogno di « comunicarlo al pros- 
simo », il quale d'altronde non potrebbe essere di 
alcun aiuto alla riuscita di questo privatissimo avve- 
nimento mistico individuale ”, Pare di riudire qui il 
maestro Eckhart e le sue esortazioni affinché la rea- 
lizzazione della parte divina della propria natura 
l'uomo la conquisti imparando « una solitudine inte- 
riore », e ricordando in ogni caso che se « l’attività 


esteriore tende a distrarre quella interiore, si deve 


seguire l’interiore » ”?; e si potrebbe a pari ragione 


fare l'accostamento con Lutero il quale ribadiva la 
netta separazione di mondo esterno ed interiorità fino 
al punto di dare al postulato l’applicazione pratica im- 
mediata di rifiutare egli, proprio sulla base dell’inte- 
riorità della « libertà cristiana », una trasformazione 
dell’esistente ordine economico-sociale «temporale »?. 


0 Liber de honestis utrisque divitiis, G., p. 134: «so in 
dem seligen leben die ersam ufrecht narung soll beschriben 
werden, so muss der anfang genommen werden und gon aus 
dem wort des ewigen gots [...]. und dass wir aus uns selbst 
die ersam narung, die géttlich ist und got wolgefellig sei, 
miigen erdenken und erkennen, mag nit sein. dann unser 
vernunft, weisheit und alles wissen mag dasselbig nit verston ». 

© De te templi ecclesiastica (inizio o metà degli anni '30), 
G., p. 229: «der will Christo in seinem leiden danken, der 
darf das sein nachparn nit sagen. der ihm will beten, darfs 
aber sein nachpar nit sagen. dann was darf ihn sein nachpar 
darinnen helfen oder geben? ». 

© In Reden der Unterscheidung (1298), ediz. critica di 
E. Diederichs, Bonn 1925, pp. 11-2, 40; e cfr. DELLA VOLPE, 
op. cit., pp. 96-7. 

73 Per come viene assiologicamente sconfessata l’attività 
esteriore del cristiano, fa testo il Della libertà del cristiano, 
1520: « È invero manifesto che nessuna delle cose esteriori 
può renderlo [il cristiano uomo ‘interiore ’] libero e pio; 
com’egli desidera sempre esser detto, poiché la sua pietà e 
libertà, come pure la sua malvagità e cattività, non sono né 
corporali né esteriori. Che giova all'anima che il corpo sia 
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La posizione di Hohenheim sembrerebbe quindi 
ben antitetica rispetto alla proclamazione miintzeriana 
di una rivoluzione cristiana pubblica la quale investa, 
con la forza che alla collettività intiera deriva dal patto 
con Dio, la totalità dei rapporti sociali per riformarli 
dalle fondamenta. Senonché — e qui appunto la 
concezione dell’uomo ente sociale si impone sui pa- 
rametri teologici mistici — l’azione del cristiano è 
per Paracelso interiore e privata solo nella misura in 
cui concerne il campo dell'individuo. Quando invece 
si tratta di mali, o trasgressioni della legge di Dio, 
che riguardano la comunità, allora la responsabilità è 
collettiva e deve esternarsi collettivamente: « una 
lega », egli scrive, « deve collettivamente configurare 
la propria azione davanti a Dio », poiché qui, vale a 
dire nella dimensione sociale, ogni membro della co- 
munità è di « ausilio » all’altro”. 

Donde al corpo sociale provenga in Hohenheim 
il carattere unitario, non è questione facilmente diri- 
mibile. Goldammer, a commento del passo or ora ci- 
tato, ritiene che « Paracelso vede qui il gruppo sociale 
come unità costituitasi mediante un'unione, secondo 


libero, fresco e sano, che mangi, beva e viva come vuole? 
E viceversa, in che danneggia l’anima un corpo prigioniero, 
stanco e malato, che ha fame, sete e soffre come non vorrebbe 
affatto? » (Scritti politici cit., pp. 367-8). La strumentaliara- 
zione conservatrice di questa libertà interiore appare poi ad 
es. nel commento ai Dodici articoli contadini, dove Lutero 
respinge il terzo articolo (il quale suonava: «nessuno do- 
vrebbe essere servo della gleba, perché Cristo ci ha fatti tutti 
liberi ») non soltanto dichiarandolo contrario alle Scritture 
{« forse che Abramo e gli altri profeti e patriarchi non ebbero 
servi della gleba? »), ma affermandone la nullità in base al 
l'assioma che «un servo della gleba può ben essere cristiano 
ed avere libertà cristiana, proprio come un prigioniero o un 
ammalato è cristiano e tuttavia non è libero» (Esortazione 
alla pace, sopra î Dodici articoli dei contadini di Svevia 
[1525], in Scritti politici cit., pp. 468-9). ; 

% De re templi ecclesiastica, G., p. 230: «ein bundnus 
muess miteinander heben und legen vor got; dann ie einer 
mit andern ein helfer ist gesein ». 
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una sorta di teoria contrattualistica o federalistica »; 
altrove invece lo stesso Goldammer interpreta la so- 
cietà paracelsiana non tanto come un'unione retta da 
quel presupposto teorico del contrattualismo moderno 
che è il diritto naturale nell’accèzione filosofico-laica 
del termine, quanto piuttosto come una « totalità per 
così dire biologica, la cui struttura viene determinata 
dall'idea di un'economia socializzata, da un concetto 
discriminante di proprietà e dalla comunistica istanza 
di un’eguaglianza per i singoli e le classi, nonché dalla 
fede nel valore primario dell'individuo e nel dovere 
di un pieno dispiegamento della vita individuale e dei 
di lei ‘talenti’ nel giuoco naturale di tutte le forze » ?. 

Che il tessuto connettivo di queste idee sia per 
Paracelso il cristianesimo è fuori dubbio, intendendo 
egli scrivere appunto « la dottrina di un ordinamento 
pubblico cristiano » ‘9; e per lui si trattava, con l’oc- 
chio fisso al creazionistico e divino ordinamento origi- 
nario della società umana e al messaggio sociale cri- 
stiano neotestamentario, di ricostruire il primo con 
l’aiuto del secondo. Noteremo più avanti alcune ri- 
percussioni ideologiche oggettivamente conservatrici 
(certi accenti di pessimismo etico, di caritas disarmata 
e di quieta rassegnazione ai soprusi dell’autorità) 
esercitate sul Paracelso etico-politico da quest’orien- 
tamento prevalentemente neotestamentario e cristo- 
centrico ”, ed alle quali invece sfuggì Miintzer com- 
binando d’istinto (ma anche rifacendosi di fatto al: 
l’esperienza di un'operazione analoga tentata a suo 
tempo dall’ala di sinistra, « taborita », del movimento. 


75 Paracelsus als Sozialethiker cit., p. 86. 

% Liber prologi in vitam beatam, in Simtliche Werke, 
sez. II, vol. I a cura di Matthiessen, p. 84; « die Lehr einer 
christenlichen Polizei ». 

© L’emarginazione dell'A.T. è ad es. nettissima in De re 
templi ecclesiastica, G., p. 228. Permane in Hohenheim una 
utilizzazione anche del patrimonio ideologico veterotestamen- 
tario, ma essa resta circoscritta (si veda il Commento ai salmi) 
a prospettive escatologico-utopistiche. 
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hussita ) gli spunti rivoluzionari neotestamentari, 
vale a dire l’idea di un diritto naturale cristiano di 
uguaglianza e libertà degli uomini, con quanto di ri- 
voluzionario poteva essere ancora offerto da una inter- 
pretazione dell'Antico Testamento in chiave di patto 
stipulato da Dio con il popolo, al quale in nome di 
questo patto ed in veste di comunità organica spetta 
altresì, contro l'autorità temporale ingiusta, il diritto 
alla resistenza armata e all’insurrezione. 

La teoria paracelsiana della società ha anche limiti 
più generali, del resto comuni in varia misura ai ten- 
tativi dell’epoca di spiegare e riformare i rapporti so- 
ciali muovendo da presupposti etici e teonomi. Hohen- 
heim, con accenti di ingenuo moralismo, individua il 
giuoco di questi rapporti nell'interazione di « vizi » e 
di « virtù », rispettivamente esercitanti un effetto 
negativo e positivo sulla dimensione politico-sociale 
dell’uomo. Così, essendo biblicamente il vizio del- 
I'« orgoglio » e dell’« arroganza » la fonte di ogni 
male, decade e va in rovina quell’ordinamento sociale 
in cui per boria dispotica l’autorità dimentichi che 
« secondo l'insegnamento di Cristo il primo dev’es- 
sere l’ultimo », vale a dire dimentichi di esser stata 
istituita da Cristo non per tiranneggiare.i sudditi, ma 
per « pascolare il gregge »; e come correttivo di quel 
vizio vale allora, per i singoli e per l’autorità politica, 
l'opposta virtù, cioè l’« umiltà » ?. La sede che in 
ultima analisi determina lo stato di armonia o di con- 
flitto nei rapporti sociali ed umani pubblici è dunque 
ancora una volta la privata ed individuale sfera del- 
l’interiorità, intesa come adesione morale del singolo 


78 Sulla questione hussita si veda JoseF MACEK, Husitské 
revoluéni hnutt, Praha 1952 (ediz. tedesca: Die Hussiten- 
bewegung in Bbbmen, Prag 19653); e Tabor v husitském re- 
voluénim bnutt [Tabor nel movimento rivoluzionario hussita], 
vol. I, ivi 1952, e vol. II: Tébor chudiny venkovské a mestské 
[Tabor della gente povera contadina e cittadina), ivi 1955. 

Vedi il De virtute bumana (inizio degli anni ’30), G., 
pp. 103-4. 
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al messaggio evangelico. Certo, in Paracelso l’interiore 
uomo-individuo è anche ente sociale, ma nel senso 
peculiare cristiano che la socialità è una dimensione 
di tipo morale, derivata da quell’avvenimento prima- 
rio che è l’aprirsi etico del singolo verso un altro 
singolo, il suo «prossimo »: onde diventa pacifico, 
in quest'impostazione, che « le doti ed i talenti datici 
da Dio su questa terra, ognuno deve adoperarli non 
per se stesso, ma per gli altri » 9. Epperò si profila 
appunto qui una difficoltà e contraddizione di fondo 
con cui Hohenheim si scontra e che proprio i pre- 
supposti moralistico-religiosi non gli consentono di 
risolvere. 

Indipendentemente infatti dalle intenzioni o dal- 
l'impegno etico del singolo esistono — e Paracelso 
mostra di avvertirlo — degli ostacoli oggettivi di 
natura economico-sociale che di fatto impediscono al- 
l'individuo l’esercizio delle « virtù » e quindi anche 
la stessa realizzazione della socialità nell'accezione pa- 
racelsiana del termine. Sono gli ostacoli che nel De 
felici liberalitate Hohenheim chiama «prigioni » o 
costrizioni esistenziali in senso lato. Ma gli interes- 
sano soprattutto le prigioni in cui «sono imprigio- 
nati coloro che vi vengono rinchiusi dall'uomo » vale 
a dire da chi si serve del possesso di denaro e capi- 
tale per assoggettare a sé e sfruttare « i figli di Dio », 
i poveri e diseredati, cioè coloro per i quali, come 
ad es. per gli « incatenati all’aratro », il lavoro rap- 
presenta la dura costrizione del doversi procurare i 
mezzi di sostentamento *. La punta della protesta è 
rivolta chiaramente contro la miseria come realtà 
sociale, altrove definita addirittura, con felice contrad- 
dizione rispetto al giuoco di « vizi » e « virtù » del- 
l’uomo « interiore », la fonte oggettiva di ogni vera 
immoralità #, e contro i responsabili del pauperismo, 


80 De ordine doni (inizio degli anni ’30), G., p. 117. 

8! Vedi G., pp. 169-70. 

8 Vedi De ordine doni, G., p. 118: «Bisogna istituire 
iun ordinamento tale che ogni uomo abbia di che vivere e di 
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cioè gli accumulatori di denaro e di profitti conseguiti 
senza lavorare. 

Al qual proposito occorre anzi notare’ che in Pa- 
racelso l’ovvia condanna moralistica della ricchezza 
(ovvia nel senso ch’egli condivide qui l'orientamento 
del cristianesimo apostolico originario prolungatosi 
nell’ideologia francescana e nella predicazione ereti- 
cale del tardo Medioevo) si accompagna spesso, con 
evidente vantaggio teorico rispetto ai predicatori di 
una semplice chiesa dei poveri, a notazioni assai pre- 
cise sulle contraddizioni economico-sociali strutturali, 
oggettive, prodotte dalla accumulazione capitalistico- 
mercantile di denaro. Così, al di là della protesta con- 
tro i ricchi condotta in chiave etico-religiosa, onde 
ad es. « il ricco è causa della dannazione propria e di 
quella del povero » poiché induce ‘quest’ultimo al 
furto e ad altri crimini #, Hohenheim intravede già 
che i beni di consumo ed i prodotti sociali scorrereb- 
bero in abbondanza « se non vi fossero l’usura, l’in- 
cetta, le estorsioni, le decime e gli interessi sul de- 


che nutrirsi [...], poiché dalla mancanza di mezzi di sosten- 
tamento nascono i mali e le falsità. Non a tutti infatti la 
povertà riesce sopportabile. Beato quindi colui che la sop- 
porta con pazienza; ma chi non è a ciò disposto, costui non 
deve esser costretto alla povertà ». 

83 Liber de summo et aeterno bono, G., p. 217: «also 
ursacht der reich sich selbs zur verdamnis und den armen zur 
verdamnis »: dov'è assai interessante come la problematica 
della dannazione e salvazione insospettatamente venga a spo- 
starsi dalla dimensione di avvenimento privato a quella di fatto 
collettivo, sociale’ E altre critiche moralistiche della ricchezza, 
anche con argomentazioni escatologiche, in De virtute humana 
(« non accumulare tesori, poiché il tuo regno non è di questo 
mondo »: G., p. 105), De honestis utrisque divitiis (G., 
pp. 150-2), Psalmenkommentar (G., p. 222: bisogna uscire 
poveri da questa vita), Von Fasten ‘und Casteien pur’esso re- 
datto a metà degli anni ’30 (G., pp. 227-8: la parabola del 
ricco e di Lazzaro), De nupta (G., pp. 240-1: l'esistenza dei 
ricchi è la causa dei mali morali dei poveri, mentre occorre 
seguire l'esempio della povertà evangelica del cristianesimo 
originario), 
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naro » *, cioè alcuni dei fenomeni tipici concomitanti 


all’accumulazione capitalistica originaria. E sembra 

uasi un’anticipazione del celebre assioma di Prou- 
dor ‘quando nel Liber de honestis utrisque divitiis 
Paracelso constata che « la ricchezza, il nutrirsi senza 
lavorare, è furto » #: constatazione la quale, al di là 
del suo risvolto moralistico, si situa spesso, nel corso 
degli scritti etico-sociali paracelsiani, nel contesto di 
un affiorante tentativo di vedere la « ricchezza » come 
un furto sociale perpetrato da ben individuati gruppi 
e classi (prìncipi e signori feudali, la nobiltà in gene- 
rale, i proprietari terrieri, il clero, il patriziato citta- 
dino, i commercianti usurai e speculatori) a danno di 
altri gruppi (contadini, artigiani, operai, minatori). 

Vedremo più avanti, in dettaglio, la critica di 
Hohenheim contro le classi sfruttatrici. Una volta 
stabilito però il principio che nessuno, sia esso no- 
bile o borghese, « viva di rendita » *, ma — com'è 
detto nell’Esegesi dei dieci comandamenti — « il no- 
stro nutrimento provenga dal nostro lavoro, e non 
‘sia invece nostro nutrimento il lavoro altrui » ”, sem- 
brerebbe necessariamente cadere di fatto il confina- 
mento della questione ricchezza-furto nell’intimistica 
sfera della coscienza morale privata, ed aprirsi invece 
l'istanza che per rimuovere l’ingiustizia occorra agire 
sulle strutture economiche della comunità umana e 
‘sui rapporti sociali. 

Senonché proprio qui la consequenzialità del di- 
scorso di Hohenheim si inceppa a causa di una con- 
traddizione e difficoltà di fondo, di origine teologico- 
sistematica. Malgrado la forza della sua critica (non 
sempre soltanto moralistica) contro i mali dell'ordine 


8 G., p. 217. 

85 G., p. 138. 

8 Vedi il sermone Date Caesari quae sunt Caesaris, et 
deo quae sunt dei (1531-34): G., p. 190. 

6 Auslegung iiber die zehen Gebott Gottes (1533), G., 
p. 270: «dann unser nahrung soll unser arbeit sein, und 
mit eines andern arbeit unser nahrung ». 
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costituito, la visione teonoma dell'universo gli vieta 
infatti in via di principio l'ipotesi che in quella parte 
dell'universo voluto da Dio la quale è in questione, 
cioè l'ordinamento politico-sociale, si possano e deb- 
bano realmente operare dei cambiamenti. Nel quadro 
teonomo gli « stati », i ceti sociali, sono di ordine di- 
vino, la divisione della società in classi, in padroni e 
in servi, in ricchi e in poveri, è sancita da Dio: perciò 
« ognuno rimanga nella condizione alla quale egli è 
chiamato da Dio », « mantenga la propria professione 
e la porti nel segno della croce e seguendo Cristo », e 
non aspiri a cambiamenti, « poiché un ceto è desti- 
nato all’elemosina e alla povertà, e l’altro invece alla 
ricchezza », e in quest'immutabile collocazione dei 
ceti «ognuno possiede ciò che gli spetta, e dalla luce 
della natura e dal comandamento di Dio ognuno de- 
riva la cognizione di ciò che deve fare e di quale sia 
il suo debito verso gli altri » **. Reciproca perentoria 
esclusione, dunque, fra l’immutabile ordine divino 
del mondo e la innovatrice rivoluzione sociale: era 
l’impasse più micidiale (epperò in un certo senso ine- 
vitabile) in cui potesse incorrere un critico sociale 
d'ispirazione cristiana, tenuto conto anche che la po- 
sizione di Paracelso veniva per quest’aspetto a coinci- 
dere esattamente con analoghi-postulati del conserva- 
tore Lutero, per il suo opportunistico immobilismo e 
conciliante quietisno aspramente attaccato da Miintzer 
e dai riformatori popolari”. 


88 De ordine doni, G., p. 119 (« ein ieglicher bleib, warzu 
er von got berufen ist »); Liber de summo et aeterno bono, 
G., p. 216 («ein ieglicher in seinem beruef bleiben und den- 
selbigen under dem kreuz tragen und Christo nachfolgen »); 
Auslegung tiber die zehen Gebott Gottes, G., p. 267 (« dann 
ein stand ist zum almusen berufen und zur armut, der ander 
aber zum reichtumb. ein iedlicher hat das an ihm, das ihm 
zusteht, und ein ieder weiss, was er tun soll und was er 
dem andern schuldig ist, aus dem liecht der natur und ‘aus 
dem gebott gottes »). 

6 Il Lutero che in base alla distinzione fra uomo inte- 
riore ed esteriore (vedi qui sopra, la nota 73) sanziona l’or- 
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Tuttavia, e in ciò sta d’altronde l’originalità della 
sua problematica etico-sociale, personalmente Hohen- 
heim mal si rassegnava ad accettare e sanzionare come 
espressione della volontà divina un ordinamento so- 
ciale oggettivamente oppressivo; e la cosa è documen- 
tata da una singolarità ed in ultima analisi irrisolu- 
tività del suo discorso, onde accanto alle affermazioni 
sulla origine divina — e quindi necessità — della 
divisione della società in ricchi e poveri (con l’assunto, 
allora, che « se tu sei povero, lo sei per volere di Dio 
e non a causa di circostanze sfortunate » ”), ne vi- 


dine sociale e politico esistente, campeggia nello scritto Sul- 
l'autorità secolare: fino a che punto si sia tenuti a prestarle 
obbedienza del 1523 (con l’interpretazione conservatrice della 
paolina Epistola ai Romani, cap. XIII, 1-2: in Scritti politici 
cit, pp. 398 sgg.) e negli incitamenti ai prìncipi a reprimere 
la rivolta contadina contenuti nei parzpblets del 1525. Qui 
egli invoca la repressione perché «la sedizione' è cosa: insop- 
portabile e [...] ad ogni istante c'è da attendersene la distru- 
zione del mondo » (Contro le empie e scellerate bande dei 
contadini: in Scritti politici cit., p. 490), e Dio «vuole ri- 
spettati i re e annientati i sediziosi » (Una lettera sul duro 
libretto contro i contadini: ivi, p. 506): onde con quegli 
opuscoli Lutero intende appunto « ammaestrare le coscienze » 
delle « autorità », affinch’esse distruggano «senza esitazione 
le bande dei sediziosi, senza tener conto se colpiscono colpe- 
voli o innocenti » (ivi, p. 526). Sulla stessa linea prosegue lo 
scritto Se anche le genti di guerra possono giungere alla bea- 
titudine (1526), dove l'assioma che « non ci si deve opporre 
con empietà e ribellione all’autorità » (ivi, p. 547) viene giu- 
stificato con l’argomentazione che perfino la tirannide non è 
nient'altro se non «il randello legato al collo dei cani », 
ossia un appropriatissimo ordinamento da Dio istituito per 
tenere a freno «una plebe stolta e priva di senno» (ivi, 
p. 551). Miintzer aveva attaccato l’immobilismo conservatore 
del « padre posapiano », il compromesso di Lutero con la no- 
biltà ed il finale stravolgimento della Riforma a strumento di 
oppressione sociale contro i « piccoli» e contro l’uomo co- 
mune, nella Hochverursachte Schutzrede del 1524: e per una 
ricostruzione del contrasto Miintzer-Lutero si veda CARL Hin- 
ricHS, Luther und Miintzer, ibre Auseinandersetzung iiber 
Obrigkeit und Widerstandsrecht, Berlin 1952. 

% Auslegung iiber die zehen Gebott Gottes, G., p. 266: 
«dass du auch arm bist, das ist aus got und nit der unfall 
mit dem uneglick ». 
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vono, come una sorta di seconda « anima » del Para- 
celso etico-politico, altre di tenore contrario secondo 
cui, avendo la condizione del povero un'origine sol- 
tanto naturale, ossia rappresentando essa una calamità 
in cui il povero incorre senza colpa, sarebbe addirit- 


tura blasfemo interpretare la povertà — a mo’ dei 
teologi interessati al mantenimento dell’oppressione 
sociale — come una punizione divina”. Ed il corol- 


lario pratico, secondo il Paracelso di quest'ultima li- 
nea, suonerebbe allora tendenzialmente, nel Com: 
mento ai salmi, in direzione addirittura di una rivo- 
luzione plebea: poiché i privilegiati non sono affatti 
tali per diritto divino, poiché Dio ‘« non ha creato né 
monaci, né preti, né nobili, né conti, e nemmeno ha 
comandato che si viva di interessi, rendite, tasse, 
imposte sui consumi » ®, la parola d’ordine diventa 
quella del Sa/rz0 82, 4: «liberate il misero ed il bi- 
sognoso, salvatelo dalla mano degli empi ». 

In ogni caso, però, l'atteggiamento di Hohenheim 
in merito al dilemma fra l’intangibilità dell'ordine 
creazionistico divino e la sovversione rivoluzionaria, 
è assai meno univoco della posizione assunta invece 
da Miintzer e dai riformatori plebei radicali. Costoro, 
pur muovendosi nell'ambito di un’ideologia d’ispira- 
zione religiosa ed orientandosi pur’essi su parametri 
teonomi, riuscirono in fondo a trovare l’unico pos- 
sibile tertiuma che anche da un punto di vista teocen- 
trico mediasse gli escludentisi estremi dell'antinomia: 
il tertium presentandosi qui — come lo documentano 
abbondantemente gli scritti miintzeriani del 1524-25 


91 Psalmenkommentar, G., p. 255: «L'esser poveri, men- 
dicanti, bisognosi e miseri ha una origine naturale, nel senso 
che uno si trova privato del suo ad opera del fuoco, dell’acqua, 
della malattia o di altre calamità (allo stesso modo come si è 
colpiti da disgrazia senza alcuna colpa). Costoro sono co- 
stretti ad andare in povertà [...) Ma un esegeta menzognero 
ha dato alla parola di Davide e di Cristo l’interpretazione che 
chiunque va mendico sarebbe anche empio, mentre empio è 
qui soltanto quell’esegeta! ». 

9 G., p. 298. 
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{cioè la cosiddetta Predica ai principi, ossia un’esegesi 
del secondo capitolo del « libro di Daniele », i par 
phlets contro Lutero, ed un infiammato manifesto del 
1525 che incitava alla rivolta i minatori di Mansfeld 
e Allstedt) — nelle vesti di un Dio rivoluzionario, di 
una patente di rivoluzionario conferita a Dio, il quale 
fin d'ora affida ai suoi figli il compito di iniziare la 
costruzione di quel regno di giustizia sociale ch’egli 
stesso poi porterà a compimento. 


4. Attraverso l’intiero gruppo degli scritti etico- 
politici paracelsiani degli anni '30 si snodano, in con- 
temporanea presenza, da un lato una analisi e descri- 
zione talvolta -penetrantissima delle oppresse condi- 
zioni di vita dell’« uomo comune » contadino e plebeo 
all’epoca della Riforma; e dall’altro alcuni criteri di 
spiegazione di queste condizioni i quali, subendo pa- 
lesemente il peso di una concezione generale che riba- 
disce sul piano teologico-sistematico l’immutabilità 
dell'ordine sociale costituito ed esistente, si pongono 
in intimo dissidio con quelle analisi. Né il dissidio 
appare in Hohenheim conciliabile sul piano teorico; 
vedremo invece ch’esso si dirime a tratti sul terreno 
dell’accettazione empirica di alcuni contenuti di’ ri- 
forma sociale impostigli di fatto dall’asprezza degli 
scontri di classe sostenuti nei primi decenni del secolo 
dal movimento popolare. 

L’intrecciarsi, in Paracelso, di temi religiosi ge- 
nerali e di istanze di critica sociale è stato analizzato 
finora dagli interpreti — e anche da coloro tra essi 
che esplicitamente (come Bittel e Goldammer) in- 
tesero fare un'indagine sociologica — quasi esclusi- 
vamente sotto l’angolo visuale del rapporto della dot- 
trina sociale di Hohenheim con le sette ereticali di 
derivazione medievale e con gli anabattisti. Alle con- 
sonanze e differenze con quest'ultimi Goldammer de- 
dica parecchie pagine, ed è indubbiamente suggestiva 
la sua ipotesi di « un certo costante parallelismo fra 
lo sviluppo del movimento anabattista, con i suoi apici 
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e le sue crisi, e la vita del guaritore teologizzante »; 
assai meno funzionale per una indagine sul Paracelso 
etico-politico ci sembra invece la drastica afferma- 
zione — immediatamente precedente quell’ipotesi — 
che « nulla egli ebbe in comune con le istanze eco- 
nomico-politiche della guerra dei contadini, da lui 
anche in seguito ripetutamente respinte » 9. Quest’as- 
sunto lascia in particolare perplessi perché Goldam- 
mer, oltre a non tener conto nemmeno più del con- 
tatto personale di Hohenheim con gli insorti conta- 
dini e « plebei » di Salisburgo (altrove invece da lui 
addirittura enfatizzato), emargina d'un colpo dalla te- 
matica paracelsiana proprio il retroterra costituito 
dall’ideologia economico-politica che di fatto agì sul- 
l’epoca con una ideale e pratica concentrazione d’urto 
unitaria incomparabilmente maggiore di quella degli 
isolati e dispersi gruppi anabattisti: vale a dire ap- 
punto l’ideologia contadina, condensata innanzi tutto 
nelle articolate carte programmatiche elaborate dai 
teorici del movimento, ma marginalmente ripercuoten- 
tesi anche sugli strati popolari delle città, 

D'altronde ci pare che la tesi di un invalicabile 
diaframma fra Hohenheim e le rivendicazioni conta- 
dine venga in effetti confutata proprio da tutta una 
serie di passi in cui in maniera particolareggiata Para- 
celso critica la struttura della società del suo tempo 
e prospetta — in intima antitesi con il presupposto 
dell'intangibile universo divino — un nuovo ordine 
economico-sociale e politico: e dove naturalmente si 
possono far pure ampi accostamenti fra quelle critiche 
e quei progetti e l'ideologia anabattista, salvo a rico- 
noscere però che con pari evidenza in scritti come il 
De ordine doni, il Date Caesari, il De nupta, nel Com- 
mento ai salmi e nell’Esegesi dei dieci comandamenti 
si rispecchiano altresì alcuni punti fermi del program- 
ma contadino. Riteniamo che una lettura « parallela » 
possa confermare la cosa. 


93 Paracelsus als Sozialethiker cit., p. 81. 
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Cominciamo con la questione della proprietà ter- 
riera. Il discorso di Hohenheim pure qui appare per 
un certo verso contraddittorio, e la contraddittorietà 
continua a derivare dal presupposto dell’immutabilità 
degli « stati ». In base a quest’ipoteca è certamente 
pacifica l’affermazione che « il padrone ha l’attributo 
del possesso, il servo quello dell’opera » #: ma tale 
sanzionamento della proprietà — anzi, a rigore, della 
proprietà dei mezzi di produzione, se è vero che 
« chi possiede le terre non deve lavorare, affinché 
colui che non le possiede [ma che le lavora: il « ser- 
vo » di cui sopra] possa anch’egli trarne sostenta- 
mento » ® — e quindi l’instaurarsi per questa via di 
una reale e sostanziale disuguaglianza economico-so- 
ciale, come possono conciliarsi con la concomitante 
protesta contro «i ricchi, i quali possiedono le parti 
della terra che invece devono essere di tutti in pari 
grado e a nessuno devono venir alienate o sottrat- 
te » , e con l'istanza egualitaria più volte ripetuta 
che la terra sia di tutti, e nessuno ne abbia la pro- 
prietà in misura maggiore di un altro? ” 

AI di là di questa contraddizione di fondo, la quale 
resta in Paracelso uno scoglio concettualmente non 
superato (sebbene, vedremo, aggirato in pratica), e 


% De ordine doni, G., p. 119: «des herrn ist die gab: 
[des Besitzes], des knechts die gab der wiirkung ». 

95 Ibidem. Il concetto è chiaro: ossia il padrone stabi- 
lisce con il lavoratore il rapporto classico che intercorre fra 
il cosiddetto « datore di lavoro » come proprietario dei mezzi 
di produzione (in questo caso della terra) ed il salariato che 
per procurarsi di che vivere deve alienare a favore del primo 
la propria. forza-lavoro. 

% De ordine doni, G., p. 118. 

9 Cfr. ad es. De honestis utrisque divitiis, G., p. 147 
(si devono «costruire case per gli altri, non per te soltanto; 
seminare grano per gli altri, non soltanto per le ganasce tue; 
piantare vigneti per gli altri, non solamente per il gargarozzo 
tuo. La terra è degli uomini, ma di nessuno in misura mag- 
giore dell'altro »), ed anche De nupta (pur’esso degli anni 
30), G., pp. 239, 243, 247, e Auslegung tiber die zeben Ge- 
bott Gottes, G., p. 270. 
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d’altronde non superabile con strumenti teorici in cui 
alle aperture sociali fa da permanente contrappeso 
l’ipostasi dell’intimistica persona « privata » (i cui 
attributi sono poi garantiti dal creazionistico assetto 
divino del mondo), assume però rilevante interesse 
sul piano pratico l’inequivocabile schierarsi di Hohen- 
heim a favore di alcune centrali rivendicazioni con- 
tadine. Fra esse figurava in primo luogo — nel Burd- 
schuh di Spira del 1502 e di Lehen in Brisgovia del 
1513, nelle Rizzostranze del comune di Bussmannshau- 
sen del febbraio 1925, nei successivi Articoli dei con- 
tadini di Stiiblingen, nella Lettera sugli articoli dei 
contadini della Selva Nera, e infine nei Dodici articoli 
— l’abolizione della servitù della gleba *. Paracelso 
‘ora non solo si pronunciò costantemente contro si- 
tuazioni economico-sociali le quali impediscono al- 
l'uomo di « essere il proprio padrone » e lo costrin- 
gono a « farsi suddito di altri » ®, ma nel De nupta, 
forse lo scritto suo più avanzato, propose un modello 
di riforma agraria che andava perfino oltre le riven- 
dicazioni medie contenute nelle. chartae contadine. 

Un'interessante premessa, in cui egli tenta di di- 
stinguere fra proprietà giusta e ingiusta, onde chi 
aspira ad impossessarsi del patrimonio dei grandi ac- 
caparratori e speculatori o dei grandi proprietari ter- 
rieri in realtà non agirebbe (in base al presupposto di 
una originaria comunità dei beni) che per rientrare nel 
giusto possesso di ciò di cui è stato spogliato !”, gli 
si amplia infatti a disegno di un modello di divisione 
delle terre il quale dovrebbe introdurre un nuovo 
« ordine » sociale retto dal principio che « nessuno 
sia superiore all’altro per quanto riguarda la pro- 
prietà » e non accada che la terra sia data « ad uno 


98 Si vedano i passi relativi nei documenti pubblicati in 
MEUSEL, op. cit., pp. 190-1, 196, 210, 226, 230. 

99 Cfr. ad es. De felici liberalitate, G., p. 156. 

10 Cfr. De nupta, G., pp. 2367. 
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solo, mentre centinaia di persone mancano del neces- 
sario » !". La terra, quindi, venga assegnata in usu- 
frutto a tutti «in parti uguali » (altrove, nel Date 
Caesari, la protesta contro la proprietà terriera feudale 
ed i privilegi connessivi, si accompagna all'idea che 
debba essere l’imperatore ad attuare questa egualitaria 
distribuzione in usufrutto della terra); l’« autorità » 
non lasci a nessuno beni che non siano il frutto del 
lavoro, e costringa ognuno a lavorare, mentre la co- 
munità provveda ai bisogni degli inabili; epperò non 
appena tutti hanno la terra, questa sia garantita di 
diritto, con il divieto della vendita più o meno for- 
zata e dell’espropriazione !® 

L'ultimo punto’ ci richiama di fatto le molte riso- 
luzioni contadine contro la cacciata dal fondo e l’in- 
cameramento di terra e beni da parte del feudatario. 
Ma pure l’appello all'autorità imperiale quale tutela- 
trice del diritto comune dei poveri, anche se non 
spinto al punto di strumentalizzare quell’autorità ai 
fini di una rudimentale socializzazione dei mezzi di 
produzione, era presente nei programmi contadini: e 
ne è un esempio l’Abbozzo di riforma dell'impero. 
Altre rivendicazioni ricorrenti in quasi tutte le char- 
tae contadine — il diritto comunitario di libera caccia 
e pesca, l'abolizione delle decime, la riforma dell’or- 
dinamento giudiziario nel quale la presenza dei nobili 
non dava affidamento che al povero venisse resa giu- 


101 De nupta, G., pp. 238-9. 

102 Si veda, per tutti questi punti programmatici, De 
nupta, G., pp. 239, 243. E in particolare anche, per il concetto: 
del lavoro come valore etico normativo, i passi nel De bonestis 
utrisque divitiis secondo cui «tu devi personalmente lavorare, 
personalmente procurarti il nutrimento, senza che siano gli 
altri a nutrirti » (G., p. 143), onde « chi non lavora dev'essere 
espropriato, affinché egli lavori » (G., p. 144). Sono le intui- 
zioni economico-sociali più avanzate: altrove invece (ad es. nel 
De felici liberalitate, G., p. 168) l’egualitarismo è ridotto al 
livello della parsimonia e temperanza nel godimento dei beni 
terreni, cioè a criteri di vita ascetici. 
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stizia — ricompaiono in Hohenheim con uguale pun- 
tualità 199, 

I riformatori popolari, sappiamo, non erano sol. 
tanto contadini, ma comprendevano anche elementi 
cittadini « plebei » le cui richieste, tranne poche ecce- 
zioni, si muovevano tuttavia nell'ambito più mode- 
rato di un semplice contenimento settoriale dei pri- 
vilegi del patriziato delle corporazioni ricche. Fra le 
‘eccezioni figuravano la radicale ristrutturazione delle 
società commerciali monopolistiche rivendicata nel- 
l’Abbozzo di riforma dell'impero o Programma di 
Heilbronn **, e l'esperimento di primitivo comunismo 
nella distribuzione dei beni tentato a Miihlhausen da 
Miintzer. Questi, scrive un contemporaneo !%, « inse- 
gnava che tutti i beni dovevano essere comuni, com'è 
detto in actis apostolorum [...]. Con ciò egli rese i 
plebei a tal punto baldanzosi ch'essi non vollero più 
lavorare, ma, quando v’era bisogno di grano o di 
panno, andavano da un ricco qualsiasi e li pretende. 
vano sulla base del diritto cristiano, giacché Cristo 
voleva che i beni si dividessero con il bisognoso. Se 
poi il ricco non dava spontaneamente, glielo si to- 
glieva con la violenza ». Non è qui il luogo per ana- 
lizzare il comunismo miintzeriano !%; ricordiamo sol- 
tanto che il limite specifico di esso, al di là delle 
generali debolezze operative di un comunismo cri- 


103 Vedi De ordine doni, G., p. 128 (il diritto di caccia 
e pesca); Date Caesari, G, pp. 191-3 (le decime); Psalmen- 
kommentar, G., p. 302 (la critica della magistratura feudale). 

10 Vedi qui sopra, la nota 53. 

165 È l’autore della Historie Thomi Miintzers, ed i passi 
sono riportati in MEUSEL, op. cit., p. 165. 

16 Fra la bibliografia essenziale, oltre alle indispensabili 
indicazioni contenute nel libretto engelsiano del 1850 sulla 
guerra dei contadini, ERNsT BLocH, Thomas Miintzer als Theo- 
loge der Revolution, Miinchen-Berlin 1922 (nuova' ediz. Berlin 
1960), MeuseL, Thomas Miintzer cit., SmirIn, Die Volks- 
reformation cit., ManFRED BensING, Thomas Miintzer, Leip- 
ne 100), e Mzintzer und der Thiiringer Aufstand 1525, ivi 
1966. 
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stiano-ascetico, era il suo essersi ristretto alla sola 
distribuzione dei beni, senza intervenire sul loro 
processo di produzione. 

Orbene, la cosa sorprendente è che ancora un 
decennio dopo la repressione dei moti insurrezionali, 
le linee della riforma sociale di Paracelso non solo 
ripropongono i più avanzati obiettivi anche della pro- 
testa « plebea » cittadina (una società in funzione del- 
l’« uomo comune », degli artigiani e garzoni, contro 
il patriziato borghese), ma di fatto correggono perfino 
l'esperimento comunistico della « repubblica di Miihl- 
hausen », nel senso di integrare la teoria evangelica 
della egualitaria distribuzione dei beni con inedite 
intuizioni economiche di una socializzazione coopera- 
tivistica della produzione. 

Naturalmente non bisogna dimenticare che in Ho- 
henheim continuarono ad agire molti elementi di 
medievalismo economico, che contro il fatto econo- 
mico nuovo, borghese, della circolazione mercantile 
del denaro egli si oppose occasionalmente in nome di 
una ristretta e semplice circolazione di merci quale 
poteva avvenire nell’ambito di piccole comunità omo- 
genee !”, e che il suo ideale di organismo economico- 
sociale ‘sembra essere in definitiva quello della piccola 
comunità paesana dove l’organizzazione collettiva dei 
consumi e della produzione ha una estensione topo- 
grafica limitata. Eppure queste idee storicamente re- 
gressive si incrociano a tratti con altre in cui la pro- 
testa contro la ricchezza inerte e parassitaria, cioè il 
profitto tesaurizzato e capitalizzato (« chiuso nei for- 
ziei e in cantina»), appare accompagnato da una 
embrionale consapevolezza non solo dell’importanza 
economica primaria della forza-lavoro associata ai 


19 Vedi ad es. De ordine doni, G., p. 128: «dove v'è 
denaro, vi sono pure apprensioni; il denaro è fonte di crimini, 
mentre non lo sono il pane, la carne, etc. ». Qui appare con 
evidenza anche il risvolto moralistico-ascetico dell'argomen- 
tazione. 
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mezzi di produzione in attività e largo sviluppo '*, 
ma anche dell'esigenza (questa sì un cardine basilare 
della circolazione di denaro-merce nella società bor- 
ghese!) che sul mercato lo scambio delle merci av- 


venga sempre fra equivalenti !”. 

I residui medievali (ai quali invece Goldammer 
vorrebbe restringere tutto il pensiero economico- 
sociale di Paracelso) non impedirono dunque a Ho- 
henheim di percepire gli elementi nuovi che l’affer- 
marsi della classe borghese introduceva nei rapporti 
economici. Si trattò però di una percezione subito 
convertita in critica, quand’egli ad es. si accorse, sia 
pure in termini involuti e non facilmente decifrabili, 
che fonte di oppressione sociale non è solo la ricchezza 
tesaurizzata inerte, ma anche il fatto che vi è chi, di 
fronte alla moltitudine dei non possidenti, possiede 
strumenti di produzione e se ne giova per il proprio 
individuale profitto "°. E forse non si è lontani dal 


108 Cfr. De honestis utrisque divitiis, G., pp. 144-5. A 
proposito della categoria « lavoro » il rilievo che il lavoratore 
agricolo riceve il salario come' retribuzione del suo lavoro in- 
dipendentemente dalla buona o cattiva riuscita del raccolto 
(nella Auslegung fiber die zehen Gebott Gottes: G., p. 268), 
può essere interessante nella misura in cui implicitamente 
sembra contenere la nozione che il prezzo dell’attività lavo- 
rativa non dipende dalla quantità e qualità dei beni ch’essa 
produce, e pare quindi vagamente preludere ai concetti di 
« valore» e di «forza-lavoro » usati dall'economia politica 
moderna. - 

10 Il principio enunciato è «che ogni oggetto abbia il 
valore dichiarato da chi lo detiene; e che sia equivalente al- 
l’oggetto che con esso viene scambiato »: Auslegung iber die 
zehen Gebott Gottes, G., p. 271. } 

10 È un’interpretazione che ci sembra consentita da un 
passo del Psalmenkommentar dove, pur incastonato nella teo- 
ria dell'intervento carifativo in favore del prossimo, v'è un 
non trascurabile accenno alla necessità di mettere gli stru 
menti di produzione a disposizione della collettività. L’uomo 
giusto, il propugnatore della giustizia sociale, scrive Para 
celso, « deve volentieri dare in prestito le cose, vale a dire: 
vi sono molti i quali ottengono l’aratro [un mezzo di pro- 
duzione tipico nel quadro essenzialmente agrario del «socia- 
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vero ad ipotizzare che il postulato secondo cui, « fin- 
ché ci sono poveri sulla terra, si deve dare loro to- 
gliendo alla sostanza » !!, non si riferisca tanto (o so- 
lamente), come oggetto dell’espropriazione, al capitale 
(o « sostanza ») nella sua veste di indifferenziato 
patrimonio inerte (come congettura Goldammer, a 
commento), quanto (o almeno anche) a quel capitale 
dinamico o mezzo di sfruttamento che è la proprietà 
privata degli strumenti di produzione: non lontani dal 
vero, accade di supporre, quando si consideri che nella 
riforma paracelsiana i punti-chiave sono forme collet- 
tive di produzione (agricola e artigiano-manifatturiera), 
oltreché di distribuzione, dove la destinazione sociale 
dei mezzi di produzione giuoca un ruolo rilevante al- 
meno per quanto riguarda l’agricoltura. . 

Nel De ordine doni l'approccio alla questione av- 
viene sotto l’angolo visuale di norme egualitarie nella 
distribuzione dei redditi agricoli fra i produttori, nel 
senso che, una volta stabilito il prezzo di vendita dei 
singoli prodotti (grano, avena, vino, bestiame ecc.) 
in base.al costo globale di produzione sostenuto dal- 
l'intiera comunità di produttori, il profitto sia ripar- 
tito in quote uguali fra i singoli, in modo da otte- 
nere un conguaglio collettivo dei costi, delle entrate, 
ed anche delle eventuali perdite subìte da singoli pro- 
duttori in cattive annate ed a causa di calamità na- 
turali. Un analogo conguaglio collettivo dovrebbe 


lismo» paracelsiano] soltanto in prestito, e senza. di esso 
andrebbero in rovina. Ma l’uomo giusto, timorato': di Dio, 
non li lascia perire e dà loro il prestito [cioè, nel contesto, 
converte l’aratro in mezzo di produzione collettivo], ossia li 
aiuta ». Che la punta sia rivolta contro chi adopera gli stru- 
menti di produzione per un profitto privato, emerge subito 
dopo, dal rinvio al Salmo 112, 5 («felice l'uomo che ha 
compassione e presta! ») e dall’osservazione che in quel salmo 
il « profeta» ha inteso colpire «il ricco che non dà aiuto, 
che nulla presta [ma l’oggetto in questione, che dovrebbe 
esemplificare tutto il discorso, è appunto sempre un mezzo 
di produzione] a chi ha bisogno del suo aiuto » (G., p. 234). 

Ill Date Caesari, G., p. 188: « dieweil arm leut E erden 
seindt, so soll von der 'substanz geben werden ». 
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aversi fra gli artigiani, conteggiando i prodotti dei 
singoli (ad es. le scarpe prodotte dai vari calzolai) 
come un'entità globale ed assegnando ad ognuno, sul 
fondo sociale così ottenuto, una quota uguale del ri- 
cavato, « affinché tutti -gli artigiani godano in pari 
misura i frutti del proprio mestiere » !! 

Ma mentre queste idee del De ordine doni non 
intaccano affatto il concetto della proprietà privata dei 
mezzi di produzione !!, poiché l’adesione dei proprie- 
tari (padroni di terre e « maestri » artigiani) alle coope- 
rative di consumo ed alle associazioni di mutua assi- 
stenza rimane una specie di joyeuse entrée dettata 
loro da uno spirito di solidale carità, ed il contribuire 
o meno, con il proprio lavoro, alla riuscita dell’espe- 
rimento collettivo resta una faccenda del loro indi- 
viduale grado di coscienza cristiana, ben diverso ap- 
pare il discorso di Hohenheim nel già visto De nupta 
ed in Date Caesari. 

Non più affidata all’aleatoria coscienza del singolo, 
la riforma sociale diventa qui l’opera di un'autorità 
politica la quale interpreta le esigenze di giustizia dei 
diseredati e, quel che più conta, deve far leva sul- 
l’unico strumento sociale adeguato a dar corso ad esse, 
cioè interviene a modificare la proprietà dei mezzi di 
produzione: vale a dire, nel quadro essenzialmente 
agrario del « socialismo » paracelsiano, le forme di 


112 Cfr. G., pp. 123-6. 

113 Ed infatti esse coesistono pacificamente con - espres- 
sioni le quali addirittura ribadiscono tanto la proprietà pri- 
vata dei mezzi di produzione (« l'agricoltura consta di due 
parti, quella di coloro che possiedono i campi, e quella di 
coloro che li coltivano. E li devono coltivare coloro che non 
ne hanno la proprietà, ma che sono servi»: G., p. 118, e 
cfr. anche sopra, la nota 94), quanto la divisione della so- 
cietà in «datori di lavoro » o imprenditori, e prestatori 
d'opera («la preoccupazione per gli interessi e le cauzioni, 
la contabilità delle entrate e uscite è il lavoro del mastro 
[della bottega artigiana]; il lavoro del servo è di lavorare, 
di far sì che l’opera divenga»: G., p. 120, e cfr. sopra, la 
nota 95). 
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proprietà della terra. L'autorità è per Paracelso quella 
imperiale, con adesione quindi più al realismo poli- 
tico di alcune chartae contadine che non ai programmi 
(pur'essi talvolta comunistici) dei gruppi anabattisti 
il cui orizzonte escludeva di norma, e salvo rare ecce- 
zioni, l'idea di un possibile ed auspicabile intervento 
positivo dell’autorità politica (di qualunque genere 
essa fosse) sui rapporti economico-sociali "4. « L’im- 
peratore », così suonano i passi significativi del Date 
Caesari, « deve dare in prestito e dividere la terra, 
a seconda del numero della popolazione, e non la- 
sciare a nessuno una proprietà privata [...]. Perciò 
egli conservi integra la sua spada [cioè la sua autorità 
centrale, senza indebolirla con concessioni ai prìncipi 
feudali] e governi il popolo con fedeltà e cura, affin- 
ché si realizzi una divisione egualitaria delle terre e 
chi non ha nulla riceva qualcosa. E non avvenga che 
[...] uno con l’aratro si riempia d'abbondanza, men- 
tre cento altri mancano del necessario » !!5. 

Un forte potere secolare, dunque, già caldeggiato 
da teorici medievali come Marsilio da Padova: ma 
questa volta a servizio esplicito del gemzain man und 
pauren, attribuendo Paracelso a forme istituzionali 
della tradizione funzioni e contenuti nuovi di riforma 
sociale, puntualizzatisi durante i moti contadini: una 
strumentalizzazione di esistenti organi politici d’al- 
tronde non inconsueta da parte dei riformatori po- 
polari, se si pensa ad esempio al tentativo di Miintzer, 


114 L’Abbozzo di riforma dell'impero aveva invocato, a 
difesa dei «poveri sudditi» oppressi dai servigi feudali, la 
«protezione imperiale » contro prìncipi e signori (cfr. MEU- 
SEL, op. cit, pp. 234, 241). Per gli anabattisti, stretti in 
gruppi comunitari la cui anima teorica misticheggiante era 
in generale indifferente a quanto accadeva nel « mondo ester- 
no» dei rapporti politici (si veda in proposito l’accurato 
studio di HiLLERBRAND, Die politische Ethik des oberdeutschen 
Tiufertums cit.), il problema di una «autorità » la quale 
realizzasse forme di emancipazione e giustizia sociale non si 
poneva nemmeno. 

115 G., pp. 188, 197. 
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nella Firstenpredigt, di guadagnare i prìncipi alla 
causa popolare. 

In base al presupposto onde « tutto ciò che Dio 
ha creato, è stato creato per l’intiera comunità, .e non 
per il profitto privato del singolo » 16, Hohenheim 
disegna l’ideale di una « autorità » laica la quale im- 
pedisca le accumulazioni di ricchezze private capita- 
lizzate, operi un livellamento egualitario di tasse ed 
imposte ®”, abbia come unico fine « la cura del bene 
comune » "8, e non solo revochi, in funzione di. una 
giusta distribuzione del lavoro e della ricchezza, i pri- 
vilegi delle istituzioni ecclesiastiche temporali, ma 
emargini in generale ogni potere corporativo degli 
« stati » (nobiltà, clero e borghesia cittadina) che si 
frapponga all’intervento statale positivo in. favore 
delle masse popolari !9. 

Queste posizioni di Paracelso, espresse dopo la 
sconfitta della rivoluzione contadina e cronologica 
mente contigue al movimento anabattista di dopo il 
1525, riaprono naturalmente il discorso sui rapporti 
di Hohenheim con quest’ultimo. Fermenti di comu- 
nismo. della produzione dei beni, oltreché della di- 
stribuzione, esistevano in alcuni gruppi anabattisti, 
soprattutto in quelli che nel I 1533, sotto la pressione 
di una feroce persecuzione !? , emigrarono dal Tirolo 
in Moravia. I contatti diretti ed indiretti di Paracelso 
con queste comunità sono documentabili !;° ma se 


6 De nupta, G., p. 247. 

17 Ibidem: l'autorità non permetta che ci si approprii 
di beni «in misura superiore alla parte uguale spettante al 
prossimo », e garantisca che le tasse siano suddivise in « peso 
uguale ». 

118 Date Caesari, G., p. 189. 

19 Date Caesari, G., pp. 190-1. 

10 Cfr. LosERTII, Der Anabaptismus in Tirol cit., vol. I, 
pp. 72 sgg., 96 seg. 

121 Gruppi anabattisti esistevano nel Tirolo dal 1527 
(cfr. LosERTH, op. cit., pp. 22 sgg.), e Hohenheim è in quella 
regione nel 1528, quando la persecuzione contro di essi si era 
già inasprita (cfr. LOSERTH, op. cit., pp. 35 sgg.), e poi nuo- 
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egli subì influenze anabattiste per quanto riguardava 
l'ideologia dell’egualitarismo comunitario (del resto 
già affermatasi vivacemente in precedenza, durante 
l'esplosione della guerra contadina, nei gruppi miintze- 
riani), non altrettanto poté avvenire in ordine alla 
questione’ dell’individuazione delle forze politiche che, 
prendendo il potere, avrebbero costruito la società de- 
gli eguali. Di fronte all’indifferenza programmatica 
manifestata riguardo a questo problema dall’anabat- 
tismo, di fronte al prevalere in esso della tendenza 
— tipica d’altronde di una situazione di riflusso dopo 
una sconfitta come quella contadina — all’isolamento 
in conventicole ed alla rassegnata sopportazione !" sa 


vamente nel 1532-34, cioè negli anni della sanguinosa re- 
pressione generale del movimento. Ma il suo cammino si era 
incrociato con gli anabattisti già nel 1526, durante una breve 
permanenza a Strasburgo dove si erano rifugiati in quello 
stesso anno Ludwig Haetzer e Hans Denk, due rappresen- 
tanti di primo piano del movimento popolare. Ed idee eco- 
nomico-sociali connesse all’anabattismo dovevano essergli co- 
municate anche da Sebastian Franck, incontrato a Norim- 
berga nel 1529. Per la ricostruzione di questi contatti vedi 
GoLpaMmMmER, Paractelsus als Sozialethiker cit, pp. 14, 20, 
82, 84: 

122 Solo in una minoranza, nei cosiddetti gladiarii, pro- 
tagonisti del breve sfortunato tentativo della Comune ana- 
battista di Miinster (1534-35), sopravvisse l'idea contadina di 
una violenta presa‘ rivoluzionaria del potere. Per gli altri, 
gli stabularii o predicatori apostolici, valevano dichiarazioni 
come quella di Hans ScHNELL («i pacifici, a cui è vietata la 
vendetta e comandato soltanto che si rassegnino e sopportino, 
che non resistano al male e porgano l’altra guancia, costoro 
avranno il regno della pace di Cristo »: Grindlicher Bericht 
aus Gottes Wort wie man die weltliche und geistliche Re- 
giment... unterscheiden soll, und von der Gewalt des welt- 
lichen Schwerts, senza luogo né data, in HaroLp S. BENDER, 
New discoveries of important sixteenth century anabaptist co- 
dices, « Mennonite Quarterly Review », 1956, p. 115: e cfr. 
HILLERBRAND, op. cif., p. 39), o di PiLcriM MARBECK (« se 
l'autorità secolare comanda qualcosa che è contrario a Dio e 
alla coscienza; ‘epperò lo si sopporta con pazienza fino alla 
morte, allora ciò significa che si è dato a Dio quel che è 
di Dio, e a Cesare quel che è di Cesare »: Vermanung, auch 
gantz klarer griindtlicher und unwidersprechlicher bericht zu 
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l’unica utilizzabile esperienza teorica di collegamento 
fra rivendicazioni economico-sociali e strategia poli 
tica di ampiezza nazionale restava il programma dello 
sconfitto movimento contadino. 

Parecchi elementi di questo programma, abbiamo 
visto, si riproducono in Hohenheim; nel quale conflui- 
rono certo anche, sul piano degli ideali sociali comu- 
nitari, alcuni spunti anabattisti. Ma egli non recepì 
indiscriminatamente tutte le idee anabattiste (spesso 
assai confuse e contraddittorie) sulla proprietà, la 
distribuzione e la produzione dei beni, bensì soltanto 
quelle che potevano apparire una reale prosecuzione 
in avanti di programmi popolari già emersi durante 
la crisi del 1524-25. Il che, per converso, sembra con- 
fortare l'ipotesi di un legame fra anabattismo ed ere- 
dità ideologica della guerra contadina assai più stretto 
ed organico di quanto non lo veda Goldammer, per 
il quale i due fenomeni restano quasi sempre giustap- 
posti ': ossia farebbe concludere che anche l'anabat- 
tismo di dopo il 1525, pur nei suoi complessi ‘aspetti 
di movimento di riflusso, continuò almeno a livello 
empirico-pratico ed in alcuni suoi strati, a coltivare 
la disponibilità per una rivoluzione « plebea ». 

La strategia della rivoluzione, della presa del po- 
tere, non era però più all'ordine del giorno. L’idea- 
lizzazione paracelsiana di un potere politico istituito 
per la difesa degli interessi popolari contrastava ad 
oculos con la prassi — da Paracelso stesso bollata a 
fuoco — dei « governanti senza Dio i quali deliberano 
schiacciando il povero » e delle classi sfruttatrici, no- 
biltà, clero e patriziato borghese, « che si sostengono 
e nutrono con il sudore dei poveri » !*. Ma i rimedi 
politici suggeriti, una volta escluso con argomenti mo- 


warer christlicher... pundtsvereynigung, senza luogo, 1542, in 
Gedenkschrift zum 400 jibrigen Jubilium der Mennoniten 
oder Taufgesinnten, Ludwigshafen 1925, p. 280: e cfr. Hi- 
LERBRAND, OP. cit., p. 29). | 
129 Cfr. Paracelsus als Sozialethiker cit., pp. 71, 80.1. 
124 Psalmenkommentar, G., p. 297. 
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ralistici ogni rivolgimento dal basso ! e trasferita la 


questione sul piano del mero auspicio di una (in fondo 
assai paternalistica) autorità «imperiale »  paladina 
dei diritti popolari, finiscono per allinearsi, nella so- 
stanza della cosa, e cioè quando si badi alla loro 
trascurabilissima efficacia pratica, al quietismo politico 
anabattista; e rispetto al grosso problema del rapporto 
fra governati e governanti essi riconiugano addirittura 
l'assioma di Lutero sull’obbedienza da prestare, in 
base alla paolina Epistola ai Romani, cap. XIII, ad 
ogni autorità costituita. L’« autorità » va accettata, 
qualunque essa sia, senza ribellarvisi; ed anzi chiun- 
que intenda ricorrere alle armi per mutare l’esistente 
stato di cose, lo si escluda dalla comunità, « affinché 
essa rimanga pura » !%, La motivazione teonoma, ac- 
compagnata da accenti di pessimismo etico onde ogni 
fare umano diventa in fondo assiologicamente nega- 
tivo in confronto alla volontà di Dio !”, è che anche 
il subire ingiustizie ad opera di un’autorità iniqua 
rientra in un qualche imperscrutabile modo nell’ascoso 
e segreto disegno di Dio. E quindi « fiat voluntas do- 
mini » 8: una rassegnazione di classico sapore anabat- 
tista. Esclusa la resistenza attiva, resterebbero co- 
munque aperte due vie per sfuggire ai soprusi. Ma 
sono vie di chiara rinuncia alla lotta politica: ossia 
quella di emigrare per cercarsi una « autorità giusta », 


15 Vedi il De magnificis et superbis, G., p. 176: quando 
i «sudditi» vogliono «umiliare» l’« autorità » e sostituirsi 
ad essa, ciò è un atto di prepotenza il cui « veleno » si rivolge 
contro i « sudditi » stessi. 

126 Ivi, pp. 177-8. 

177 Ivi, p. 180. Vi influisce anche l'antropologia meta- 
fisica di Paracelso, secondo la quale l’uomo che discende da 
Adamo è un « uomo animale » in preda alle sollecitazioni della 
«materia » (De felici liberalitate: G., p. 162). Nella Astro- 
nomia magna oder die ganze Philosophia sagax der grossen 
und kleinen Welt (1537-38: in Samtliche Werke, ed. Sudhoff 
cit, vol. XII, pp. 1-508) la liberazione dalla « materia » av- 
verrà lungo i ‘gradi superiori dell’uomo «astrale » e e dell'uomo 
« spirituale ». 

18 De magnificis et superbis, G., p. 179. 
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e quella di obbedire soltanto esteriormente alle impo- 
sizioni della « falsa autorità », cioè senza riconoscerla 
nel proprio intimo e serbando così ogni suddito, po- 
tenzialmente, la intangibile purezza della propria in- 
teriorità cristiana !?, 

Il generoso disegno paracelsiano di una società di 
uguali retta dal principio che l’eguaglianza di tutti 
di fronte alla legge divina impone la necessità del- 
l'eguaglianza anche civile e sociale '”, onde poi, pur 
nella naturale differenziazione di fatto dei talenti 
umani e delle personali qualità individuali, nessuno 
sia privilegiato rispetto all’altro per maggiore « po- 
tenza » di proprietà o più « elevata » condizione so- 
ciale, ma.la esistente e contingente diversità di talenti 
sottintenda una fondamentale uguaglianza di. status": 
questo disegno teorico nato sull'onda di una rivolu- 
zione popolare non trova dunque più alcun corrispet- 
tivo di strategia politica concreta. 

E non lo trova perché — a parte l’ormai mutata 
situazione oggettiva dei rapporti di forza tattici delle 
classi in lotta — proprio all’atto pratico la pur viva 
protesta di Hohenheim contro l’oppressione feudale 
si incanalò soltanto verso nebulose prospettive mille- 
naristiche in cui i fermenti rivoluzionari perdono il 
mordente, non collegandosi esse mai (com'era avve- 
nuto invece ancora in Miintzer) con appelli a ben 
precise forze popolari che dovrebbero operare il ri- 
volgimento. Nel Commento ai salmi, che per la pas- 
sione morale e civile espressavi rappresenta, sub spe- 
cie religionis, un sintomatico esempio ‘di propaganda 


129 Ivi, p. 183. Il diritto all'emigrazione, si sa, verrà poi 
riconosciuto alle minoranze confessionali con la pace di Au- 
gusta del 1555; ma solo, appunto, come una graziosa conces- 
sione da parte della potenza dei prìncipi territoriali ormai 
consolidatasi e forte del validissimo strumento ideologico di 
governo rappresentato dall’assioma del « cuius regio eius re- 
ligio ». 

130 Si veda, per questa teorizzazione, il Liber de summo 
et aeterno bono, G., pp. 213-5. 

13} De re templi ecclesiastica: G., p. 219. 
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politica, le visioni chiliastiche elidono nettamente i 
residui spunti di lotta rivoluzionaria concreta. Due 
isolati accenni a forme di resistenza attiva, cioè la 
risoluzione di bloccare il pagamento di tributi in de- 
naro all'autorità ingiusta e la proclamazione del 
diritto alla ribellione armata in nome di una investi- 
tura divina di miintzeriana memoria ‘’, si stemperano 
infatti subito, depotenziandosi essi nell’esatta misura 
in cui il «regno di Dio» e la società degli ‘eguali o 
diventano soltanto una mitica « nuova Gerusalemme » 
di escatologica realizzazione !4, oppure, sebbene Ho- 
henheim ‘arrivi ad annunciare che il regno di Dio 
avrà una attuazione già su questa terra e sarà il regno 
dell’universale giustizia e benessere !, nessun ponte 


132 «Nessun re deve ricevere denaro [...], poiché non 
appena egli ricerca il proprio utile, nessun povero trova più 
luogo né giustizia davanti a lui [... 11. Ciò si applica non solo 
ai re, ma ad ogni signoria di governo, ed il risultato è quindi 
che non si deve dare denaro ai governanti » (Psalmenkom- 
mentar,:G., p.:320). 

133 « Se dobbiamo risolutamente tendere a Dio, dobbiamo 
risolutamente essere nemici dei nemici suoi e di coloro che 
in questo cammino ci ostacolano. Ma se occorre la risolutezza, 
questa non avvenga senza stridore di denti, né senza spargi- 
mento di sangue, né senza ritorsione secondo la legge del 
taglione [...]. Chi dunque vuole sul serio servire Dio, menerà 
colpo su colpo » (ivi, p. 322). E cfr. anche, per l'unica via 
teoretica da Paracelso lasciata aperta al diritto di resistenza, 
l’isolata affermazione in De magnificis et superbis secondo 
la quale «colui che vuol punire i vizi dell'autorità, veda di 
essere a ciò investito da un grande comandamento di Dio » 
(G., p. 180): dove però, a differenza che in Miintzer, non 
viene poi fornito nessun criterio in base al quale l'investitura 
e il comandamento si possano riconoscere come tali. Per 
Miintzer invece il criterio era immediato e subito verificabile, 
avendo investitura e comandamento precisamente colui che 
stava dalla parte degli uomini « poveri e rozzi» (Auslegung 
des andern Unterschids Danielis: in Die Fiirstenpredigt cit., 
p. 54), dei « poveri laici e contadini » depositari della verità 
di Dio (ivi, p. 67), in generale della « povera gente » oppressa 
dai principi feudali (Hocbverursachte Schutzrede, ivi, pp. 136- 
137). 

134 Cfr. Psalmenkommentar, G., p. 323. 

135 Ivi, p. 325. 
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visibile e reale e nessuno strumento di azione con- 
giungono la miseria del presente al futuro (ma ancora 
mondano e secolare) « trionfo dei poveri dinnanzi a 
Dio ». Le remore di ordine teologico-sistematico, 
quelle che sul piano della dottrina religiosa fanno 
escludere a Paracelso un sovvertimento dell'assetto 
divino dell'universo, non sono probabilmente estranee 
a questa chiusura verso strumenti di azione concreta. 
Anche una fuga in avanti verso soluzioni millenari- 
stiche o comunque demandate ad un imprecisato tempo 
futuro, equivale qui, in un contesto ideologico domi- 
nato da remore siffatte, ad una finale impotenza a 
sciogliere il dilemma di fondo fra l’intangibilità del- 
l'assetto creazionistico e l’umana attività trasforma. 
trice della realtà sociale. 

A tirare le. somme, allora, si sarebbe tentati di 
concludere che ai fini dell’'emancipazione dell’« uomo 
comune e contadino » da cui Paracelso aveva preso 
l’avvio, il bilancio consuntivo sia, tutto soppesato, 
deludente. Tenendo però conto della realtà storico- 
sociale della Germania di dopo il 1525, una .conclu- 
sione del genere sembra perlomeno affrettata. 

Con la sconfitta del movimento contadino le po- 
sizioni di forza dei centri di potere feudali si erano 
oggettivamente rafforzate: ciò da un lato permise 
l’attuazione sistematica della cosiddetta « seconda ser- 
vitù della gleba », la quale divenne il rapporto di 
produzione dominante nella Germania settentrionale 
e orientale ed inceppò l'avanzata dei modi di produ- 
zione borghesi; mentre dall'altro l'accresciuta potenza 
dei prìncipi territoriali spianò la via ad un assetto 
politico-sociale che dominerà i tre successivi secoli di 
storia tedesca. Cioè aprì la strada a quell'abnorme 
compagine in cui la « miseria tedesca » del fraziona- 
mento particolaristico del territorio nazionale si ac- 
compagnava all’accentramento dei poteri nelle mani 
della classe nobiliare all'interno dei singoli Stati ter- 
ritoriali, e dove borghesi e contadini si trovarono en- 
trambi, di fatto, in una condizione di « servaggio » 
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nei confronti del principe territoriale. In questo qua- 
dro perfino le visioni chiliastiche di Paracelso mu- 
tuate dalle profezie dei Salmi, con il monito alle classi 
feudali che la loro dura punizione da parte degli op- 
pressi sarà inevitabile !*, conservano una funzione 
ideologica ben precisa. Esse si inseriscono di diritto 
nella linea degli scritti più o meno clandestini !, co- 
munque sempre ai margini della letteratura « ufficiale » 
ed osteggiati dall’establisbment assolutistico i quali, 
in un arco di tempo che dai libelli del partito conta- 
dino-plebeo durante la crisi del 1524-25 si prolunga 
in Germania attraverso i documenti del movimento 
anabattista nel XVI e XVII secolo fino alla pubbli- 
cistica degli spinozisti e dei giacobini tedeschi del 
Settecento, prestarono voce in vario modo all’oppo- 
sizione delle classi subalterne contro l’ordine costi- 
tuito. 

Si tratta naturalmente di un filone ideologico 
molto composito, in cui reviviscenze mistiche si in- 
crociarono con nascoste simpatie per il movimento 
plebeo-contadino (come nei Paradoxa di Sebastian 
Franck del 1534, i quali per più versi appaiono rac- 
cogliere certe eredità di Miintzer e Carlstadt) e con 
descrizioni utopistiche di regimi sociali ideali, teoriz- 
zazioni sulla prassi comunitaria dei gruppi anabattisti 
procedettero parallelamente all'elaborazione di tesi 


«Gli oppressi verranno resi forti da Dio, affinché 
imprigionino il re e mettano ceppi di ferro ai nobili [....]. 
Quanto è successo finora è niente. Occorrerà ancora una seria 
lotta, fino a che crollino la Francia, la Spagna, il Portogallo 
ed ogni altro regno [...]. Sarà il trionfo di tutti i poveri 
dinnanzi a Dio, i quali vi sconfiggeranno ed estirperanno la 
vostra corruzione ed i vostri vizi » (Psalmenkommentar, G., 
pp. 328.9). 

157 Il destino dei manoscritti delle opere etico-politiche e 
teologiche di Hohenheim è sintomatico. Gli originali infatti 
non esistono più, presumibilmente perché caduti in mano ai 
tribunali dell’Inquisizione e bruciati (cfr. GoLpAMMER, Pa- 
racelsus als Sozialethiker cit., p. 23), e le fonti per ricostruire 
il testo sono soltanto copie apografe che circolavano fra amici 
e discepoli. 
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giusnaturalistiche in funzione di lotta contro il dispo- 
tismo dei prìncipi, e un certo modo di recepire Spi- 
noza (soprattutto il Tractatus theologico-politicus) in 
chiave antifeudale, come nel Settecento fu ad esempio 
il caso di Edelmann, non solo preparò il terreno alla 
critica dell’ancien régime svolta dai giacobini tedeschi 
ma, combinandosi con istanze egualitarie messianiche 
e temi mutuati dall'antica idea della « nuova Gerusa- 
lemme » si proiettò con Moses Hess e la sua Storia 
sacra dell'umanità scritta da un discepolo di Spinoza 
fino all’epoca del socialismo utopistico. Una ricostru- 
zione di questo filone, il cui denominatore comune è 
in ogni caso un'ideologia di contestazione popolare ri- 
volta contro moduli sociali oppressivi, non può non 
imbattersi in Paracelso che fu uno degli iniziatori 
di essa in età moderna. 

Si imbatterà però anche in un grosso’ problema 
teoretico, il quale coinvolge l’intiero processo di ela- 
borazione di quell’'ideologia ed è stato indicato da 
Marx con l’osservazione che « la guerra dei contadini, 
l’evento più radicale della storia tedesca, fu annien- 
tata dalla teologia » !*#. Ossia, fuor di formula, ciò 
di cui qui si tratta non è tanto (o solamente) la con- 
statazione di per sé evidente che la teologia luterana 
dell'uomo «interiore » fu un efficace strumento ideo- 
logico nella repressione della rivoluzione contadina, 
quanto piuttosto il fatto che anche nell’ideologia li- 
bertaria . del movimento popolare il limite di fondo 
che in ultima analisi si ripercosse negativamente sulla 
sua efficacia comè strumento teorico delle classi subal- 
terne furono gli elementi teologico-religiosi in essa 
contenuti. I connotati dell'opera di Lutero, l'aver 
egli « spezzato la fede nell’autorità, restaurando l’au- 
torità della fede » e « trasformato i preti in laici, 
trasformando i laici in preti », ossia fornendo ad ogni 


138 Per la critica della filosofia del diritto di Hegel, in 
Opere scelte cit., pp. 65-6. 
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laico « il suo proprio prete interiore » !*, si riprodus- 


sero infatti visibilmente nella contestazione popolare 
ogniqualvolta i programmi di essa fecero perno sul- 
l'idea di una fideistica investitura divina che giustifi- 
casse la rivoluzione (come era avvenuto in Miintzer), 
o su concezioni millenaristiche chiamate a convalidare 
con la prospettiva di un nuovo « regno di Dio » l’azio- 
ne di uo della società (com'è il caso di 
Paracelso, di alcune correnti anabattiste, ma pure, in 
là nel tempo, del socialista utopista Hess). 

Meno visibilmente, perché più coperti da un pro- 
gressivo processo di laicizzazione della teologia « inte- 
riore », i parametri moralistici della coscienza inte- 
riore — affidati appunto ad una sorta di investitura 
di fede laica — continuarono ad agire anche quando 
venivano interpretate e fatte servire a scopi di eman- 
cipazione sociale degli sfruttati ed oppressi le ipostasi 
giusnaturalistiche della « persona » presociale e dei 
suoi « diritti » e valori « universali ». Come risultato 
massimo poté allora presentarsi il radicalismo astratto 
dei tentativi, tipici in generale dei socialisti utopisti, 
di vedere pure il socialismo come « l’espressione del- 
la assoluta verità, della assoluta ragione, della asso- 
luta giustizia », assiologicamente sciolte « dal tempo, 
dallo spazio e dallo sviluppo storico dell’uomo » !. 
Ma se quest’affidarsi a supposte onnirisolutive catego- 
rie di un generico, metatemporale « dover essere » 
costituisce, nell'arco che da Paracelso e dalle utopie 
dell'età rinascimentale va fino ai socialisti utopisti, il 
più appariscente limite soggettivo dei costruttori del- 
l'ideologia libertaria utopistica (e quindi un limite la 
cui incidenza andrebbe ricostruita caso per caso, con 
tutti i rischi di approssimazione che simili ricostruzioni 
comportano), quello stesso limite soggettivo rimanda 


139 Così Marx, Per la critica della filosofia del diritto di 
Hegel, in Opere cit., p. 65. 

140 EnceLS, nell’Antidiibring: cfr. KARL MARX - FRIEDRICH 
EnceLS, Opere cit., p. 992. 
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però ad un limite oggettivo storico, comune a tutto 
il filone delle utopie libertarie e ricostruibile invece 
con ben maggiore precisione, vale a dire rinvia il ri- 
cercatore a prendere nozione concreta delle compagini 
economico-sociali entro cui le teorie nascevano, ed a 
vagliare l’immaturità delle posizioni delle classi coin- 
voltevi la quale non poteva se non produrre teorie 
immature, ossia teorie che, impotenti ad incidere sulla 
realtà in maniera operativa, erano poi costrette a pro- 
porre alla società dall'esterno, cioè senza collegamento 
strutturale organico con essa, sistemi di perfetto ordi- 
namento sociale ed esperimenti modello. 


NicoLao MERKER 
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NOTA BIOGRAFICA 


Il 10 novembre (o secondo altre fonti all’inizio 
del 1494: mancano in proposito documenti uffi 
ciali) nasce in Svizzera, ad Einsiedeln nel cantone 
Schwyz, Philippus Aureolus Theophrastus Bom- 
bastus von Hohenheim, unico figlio del medico 
Wilhelm Bombast von Hohenheim la cui ascen- 
denza nobiliare risale fino all’alta aristocrazia me- 
dievale. Della madre, Els Ochsner, si sa soltanto: 
che fu guardiana all'ospedale dell’abbazia di Ein- 
siedeln. ; i 
Dopo la morte della madre la famiglia si trasfe- 
risce a Villaco in Carinzia, dove il padre diventa 
medico municipale. Sotto la guida paterna Teo- 
frasto apprende i primi rudimenti della philoso- 
phia adepta, cioè di quel sistema del sapere che 
dalle indagini di scienza naturale, di cosmologia 
e di alchimia giungeva fino alle scienze occulte e 
alla mistica. Prosegue poi gli studi presso varie 
scuole di convento, avendo fra i suoi maestri 
l'abate Johannes Trithemius e, come egli stesso 
riferirà nella prefazione alla seconda parte della 
Grande Chirurgia, i vescovi Eberhard Paumgartner,. 
Mathias Scheidt e Mattheus Schacht. Le nozioni 
di chimica ricevute dal padre gli si ampliano fre- 
quentando i laboratori delle miniere situate nel 
circondario ed una scuola di tecnica mineraria 
dove Wilhelm von Hohenheim insegnava. 

Inizia i suoi viaggi di studio che lo portano dap- 
prima a Vienna, dove probabilmente consegue il 
titolo accademico di baccelliere sotto la guida del- 
l’umanista svizzero Joachim de Watt (Vadianius). 
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1512 


1517 


1524 


1526 


1527 


Ritorna a Villaco, ma già nello stesso anno si 
trasferisce a Ferrara per iniziare presso quell’uni- 
versità, in parte sotto la guida di Nicola Leoni. 
ceno e Giovanni Menardo, gli studi di medicina 
che si concludono con la laurea nel 1516. 
Comincia la prima quasi decennale fase delle sue 
peregrinazioni attraverso l'Europa, inizialmente al 
seguito di vari eserciti come medico militare. In 
periodi diversi, di difficile datazione, soggiorna in 
Spagna, Portogallo, Francia, Inghilterra, Prussia, 
Svezia, Polonia, Lituania, Ungheria, Croazia e 
Dalmazia; e forse pure a Rodi. Cade probabil 
mente .in quegli anni anche una permanenza a 
Schwaz, nel Tirolo, presso le miniere di Siegmund 
von Fugger. 

Tenta di stabilirsi come medico a Salisburgo, ma 
l’anno successivo è costretto ad abbandonare la 
città per aver solidarizzato con il movimento in- 
surrezionale dei contadini e minatori. Scrive gli 
Undici trattati sulle origini, le cause, i sintomi e 
la terapia di singole malattie ed il Volumen me- 
dicinae Paramirum. 

Un viaggio attraverso i territori renani lo porta a 
Strasburgo. La città, che a quell'epoca appariva a 
molti eterodossi una sorta di tollerante asilo spi- 
rituale, gli concede il diritto di cittadinanza. 
Presta cure e consulti medici all’influente editore 
Johannes Froben di Basilea e ad Erasmo da Rot- 
terdam. Poco dopo diventa medico municipale a 
Basilea e professore di fisica, medicina e’ chirurgia 


‘all’università. Le sue lezioni, iniziate nel marzo, 


rompono la tradizione accademica  scolasticheg- 


.giante perché tentano di introdurre il tedesco 


come lingua d'insegnamento. Nascono gli scritti 
Herbarius, Il libro delle cose naturali, De mine- 
ralibus, De modo pharmacandi, Libri paragrafo 
rum, Aforismi di Ippocrate, Antimedicus. Cre- 
scenti conflitti con i colleghi della facoltà (nel 
«giugno dà pubblicamente alle fiamme il Canone 
di Avicenna) ed in ultima una vertenza giudiziaria 
«con un suo paziente rendono la situazione a 
‘Basilea insostenibile. 
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1528 


1529 


1530 


1532 


Termina a Colmar nell’Alsazia il trattato Bertheo- 
nea dedicato a questioni chirurgiche ed intra- 
prende approfondite ricerche sulla sifilide. Verso 
la fine dell’anno incomincia ad occuparsi di pro- 
blemi teologici e di esegesi biblica, con annota- 
zioni preparatorie al Commento ai salmi. 

Riprende a Norimberga gli studi sulla cura della 
sifilide, condensandoli in due scritti sul Morbo 
francese. Redige pure il Libro clinico per la com- 


‘pleta’ guarigione di tutte le malattie chirurgiche 


ed una serie di opuscoli di contenuto politico- 
astrologico in cui per la prima volta usa nel ti- 
tolo lo pseudonimo « Paracelso » (che potrebbe si- 
gnificare «al di sopra di Celso », il medico ro- 
mano del I sec.; oppure essere semplicemente una 
latinizzazione del nome di famiglia). Ulteriori pub- 
blicazioni gli vengono impedite su pressione dei 
Fugger i quali, avendo essi il monopolio dell’im- 
portazione dall'America centrale della corteccia di 
guaiaco ritenuta il rimedio universale contro l’in- 
fezione luetica, si vedevano direttamente minac- 
ciati' nei loro interessi commerciali da Paracelso 
che denunciava il valore ‘terapeutico minimo o 
nullo di quella corteccia. 

Passando per Beratzhausen, dove trova ospitalità 
al castello del barone von Stauff e scrive il libro 
Paragranum sui fondamenti della sua concezione 
della medicina, arriva a Ratisbona (vi redige un 
opuscolo De eclipsi solis) e poi a San Gallo. Ter- 
mina ivi nel 1531 l'Opus Paramirum de tribus 
substantiis sul rapporto fra eziologia delle malattie 
e alchimia, ed i cinque libri Sulle malattie invi- 
sibili e le loro cause. Ì 

Comincia la seconda fase delle peregrinazioni di 
Paracelso. Nel 1533 è nella regione di Appenzell, 
in condizioni di estrema miseria come medico dei 
poveri e predicatore laico. Presumibilmente risale 
a quest'epoca il gruppo dei suoi scritti teologici 
ed etico-politici, redatti in tedesco ma in parte 
con titoli latini: De virtute humana, De ordine 
doni, De honestis utrisque divitiis, Liber de felici 
liberalitate, De magnificis et superbis, De tempore 
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1534 


1535 


1536 


1537 


laboris et requiei, Date Caesari quae sunt Cae- 
saris, Commento ai salmi, Liber de summo et 
aeterno bono, Esegesi dei dieci comandamenti di 
Dio, De nupta, De venerandis sanctis, Sul di- 
giuno e le mortificazioni della carne, De re templi 
ecclesiastica e De confessione, poenitentia et re- 
missione peccatorum. 

Dopo permanenze a Innsbruck e Schwaz (vi scrive 
il trattato Sulla tisi dei minatori), Vipiteno (Li- 
bretto sulla peste nella città di Vipiteno, con 
brevi consigli e valide ricette) e Merano, dove 
viene in contatto con il movimento degli anabat- 
tisti tirolesi e le loro rivendicazioni social-reli- 
giose, riprende passando per la Valtellina il cam- 
mino verso la Svizzera. 

Durante una residenza di alcuni mesi nel con- 
vento dell'abate Russinger a Bad Pfaffers studia 
le virtù terapeutiche delle sorgenti termali. Il suo 
scritto Sulle fonti termali di Pfeffers costituisce 
il primo documento di una balneologia scientifica 
moderna. 

All’inizio dell'anno è a Ulma e poi ad Augusta, 
in migliorate condizioni economiche. Può final- 
mente dare alle stampe, dedicandola al re Ferdi- 
nando I, fratello di Carlo V, un’ampia opera chi- 
rurgica in tedesco, la Grande Chirurgia, che nella 
sua forma di manuale enciclopedico ebbe largo 
successo per tutto il sec. XVI. Nell'autunno pub- 
blica i Pronostici per i prossimi ventitré anni, in 
cui espone sotto il profilo politico, religioso e 
filosofico le sue previsioni sugli avvenimenti futuri. 
Passando per Monaco giunge ad Eferding nell’Alta 
Austria, dove mette mano all’ultima stesura del 
trattato sulle Malattie dovute al tartaro. In pri- 
mavera è in Moravia, a curare il maresciallo 
Johann von der Leipnik, protettore di eretici pro- 
testanti. Durante questo soggiorno nascono i la- 
vori preparatori della Astronomia magna ovvero 
l’intiera Philosophia sagax del microcosmo e ma- 
crocosmo, l’opera sistematica sua principale, di 
forte impronta esoterico-teosofica. Alla fine del- 
l’anno Ferdinando I gli concede due udienze a 
Vienna. 
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1541 


Nel maggio è a Villaco, poi a St. Veit sul Glan 
dove termina l’Astronomia magna. Si rivela un’il- 
lusione la speranza di poter dare alle stampe que- 
st’opera con l’aiuto finanziario degli « Stànde » 
della Carinzia; ad essi, radunati in dieta a Klagen- 
furt, egli dedica comunque la cosiddetta « Trilogia 
della Carinzia », ossia la Cronaca e origine della 
regione di Carinzia, il Labyrinthus medicorum er- 
rantium che intende mediare esperienza e teoria, 
e le Septem Defensiones, un’apologia di se stesso. 
In primavera è nuovamente a Klagenfurt per sol- 
lecitare, senza esito, la pubblicazione della « Tri- 
logia ». Ammalato e profondamente sfiduciato, 
accetta una chiamata dal vescovo ‘ salisburghese 
Ernst von Wittelsbach. 

Muore a Salisburgo il 24 settembre. Le cause della 
sua morte prematura non sono tuttora chiarite. 
Alcune versioni la attribuiscono alla salute minata 
da anni di ricerche di laboratorio su preparati di 
mercurio, ma v’è anche una fonte (E. J. HEsSsLING, 
Theophrastus Redivivus, Hamburg-Bern 1663) che 
parla di morte violenta ad opera di sicari assol- 


«dati da medici rivali. 
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SCRITTI ETICO-POLITICI 


AvvERTENZA — Sono qui tradotti integralmente quattro degli 
scritti etico-politici più importanti di Paracelso. Di altri due 
trattati sono state scelte le pagine più significative. 

La traduzione segue il testo stabilito da K. Goldammer 
(in ParaceLsus, Sozialethische und sozialpolitische Schriften, 
Tibingen 1952) sulla base dei codici Voss. Chym. 24 della 
biblioteca dell'università di Leida (=L), Rbedigeranus 334 
della biblioteca municipale di Breslavia (=B) e Pal. Germz. 476 
della biblioteca dell'università di Heidelberg (=H), nonché 
del manoscritto C.22* della biblioteca regionale di Fulda (=F). 

Questi manoscritti non sono però le stesure originali dei 
trattati, andate perdute, bensì copie apografe redatte da 
amici e discepoli le quali conservano tuttavia la veste letteraria 
caratteristica delle opere etico-politiche e teologiche di Ho- 
henheim, cioè il loro prevalente aspetto di appunti non de- 
stinati alla pubblicazione. 

La numerazione a margine dei testi tradotti si riferisce 
alle pagine dell'edizione Goldammer. Dell’apparato critico di 
quest'edizione si è in parte tenuto conto nelle note ai testi. 


LA GERARCHIA DEI CETI SOCIALI * 


* Letteralmente, secondo il titolo latino De ordine doni, 
Paracelso intende l’« ordinamento », voluto ed instaurato da 
Dio, delle doti e dei talenti personali umani. Ma nella visione 
teonoma della società le doti personali, venendo ogni attività 
esplicata per intima vocazione, si trovano strettamente colle- 
gate con la gerarchia dei ceti sociali; ed i residui medievali 
presenti nella concezione sociale di Hohenheim fanno sì che 
la parola ordo da lui usata designa un valore in cui l’idea 
dell'organizzazione generale dei ceti, e dei mestieri esercitati 
dai singoli, coincide con la componente etico-religiosa secondo 
cui ogni professione è una sorta di investitura che Dio dà 
all'individuo. Il periodo di redazione dello scritto va proba- 
bilmente dal 1530 al 1536. Goldammer dà il testo in base 
SPERI al manoscritto contenuto nel codice L (f. 515 r. - 
522 r.). 


Le doti ed i talenti personali datici da Dio su 117 
questa terra ognuno deve adoperarli non per se stesso, 
ma per gli altri. Occorre perciò ben riflettere sul 
modo in cui ognuna di queste doti è da usare nei 
confronti del prossimo, affinché il comandamento di 
Dio! venga perfettamente adempiuto. Sebbene Sata- 
na ostacoli sempre violentemente l’amore per il pros- 
simo e tenda a trasformarlo in egoismo, egli tuttavia 
non riesce nel suo disegno a condizione che noi 
camminiamo lungo la via e la volontà di Dio e ci 
sforziamo di adempierla. Nel caso contrario invece, 
qualora fossimo anche solo minimamente indecisi se 
seguire o meno la volontà di Dio, Satana ci invade 
con astuzie senza fine, di modo che non raggiunge- 
remmo mai la mano di Dio. Così il bene comune 
viene rovinato e distrutto per colpa della ricchezza, 
della superbia, della blasfemia, del giuoco e della 
prostituzione ecc., ognuno agendo nel proprio campo 
a suo arbitrio e decidendo a proprio piacimento. 

Affinché ora un siffatto regno dell’egoismo non 
sovverta la vita cristiana 2, è necessario che le doti 
di ognuno nei confronti del prossimo seguano un 
ordinamento preciso. Colui che ama il prossimo, ama 


Ù 
1! Cfr. Marco XII, 30 sgg. (« ama il tuo prossimo come te 
stesso »). 
2 Nel testo v'è il termine latino vita beata, equivalente 
al tedesco seliges leben altrove usato da Paracelso: l'uno e 
l’altro termine hanno spesso il significato semplicemente di 
« vita cristiana » o di «condotta cristiana di vita ». 
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infatti anche Dio, e viceversa ?: si tratta di due co- 
mandamenti intimamente legati, come la donna e 
l’uomo quando sono uniti nell'amore. Ma allorché 
viene distrutto l’amore nella donna e nell’uomo, 
viene distrutto pure l’amore di Dio; ed anche nel- 
l’amore del prossimo subentra una reciproca separa- 
zione. L'uno infatti crede che basti amare unicamente 
Dio, e l’altro crede che sia invece sufficiente amare 
il prossimo e non Dio. Ecco dunque avvenuta una 
scissione nel regno. Perciò bisogna istituire un ordi- 
namento tale che ogni uomo abbia di che vivere e 
di che nutrirsi, ordinamento che occorre instaurare 
in tutti i campi che riguardano il nutrimento, poiché 
dalla mancanza di mezzi di sostentamento nascono i 
mali e le falsità. Non a tutti infatti la povertà riesce 
sopportabile. Beato quindi colui che la sopporta con. 
pazienza; ma chi non è a ciò disposto, costui non deve: 
esser costretto alla povertà. Potrebbe qui applicarsi 
il detto, riferito al matrimonio, del « chi è in grado 
di farlo, lo faccia » ‘; ciò deve infatti intendersi anche 
nel senso che ‘chi vuole e può soffrire, costui soffra. 
Ma dove questa condizione non sussiste, occorre un 
ordinamento: tale che nessuno possa il giorno del 
Giudizio universale giustificarsi presso Dio accam- 
pando il pretesto della povertà. L'esistenza di un 
ordinamento sociale giusto servirà al contrario da 
capo d’accusa contro i ricchi, i quali possiedono le 
parti della ‘terra che invece devono essere di tutti 
in pari grado e a nessuno devono venir alienate o 
sottratte *. 


3 Cfr. Matteo XII, 37-40. 

4 In Matteo XIX, 11-2 si legge che non tutti sono in 
grado di seguire la vocazione del celibato, ma «chi è in grado- 
di farlo, lo faccia ». Hohenheim estende il concetto: cioè per 
tutti i cristiani la condizione ideale sarebbe, analogamente al 
celibato apostolico, anche la povertà apostolica, ma nessuno 
sia ad'essa costretto. ‘ 

5-In altri termini: la concentrazione della proprietà fon-- 
diaria nelle ‘mani. di pochi impedisce l'ordinamento sociale 
egualitario voluto da Dio. 
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Vi sono quattro ordini di doti su questa terra: 
l'uno è l’agricoltura, l’altro è l’artigianato, il terzo 
è costituito dalle arti liberali e il quarto è l'autorità 
politica. Essi si sostengono reciprocamente, ogni par- 
te derivando a vantaggio e consolidamento delle altre 
tre, e viceversa. Sono insomma collegate in modo 
che nessuna parte può rifiutare ed escludere da sé 
le altre, o dichiarare ch’esse -le sono indifferenti e 
che lei da sola è autosufficiente: come avverrebbe 
ad esempio se coloro che esercitano le arti liberali 
dicessero « cercatevi voi l’arte », o se l'autorità di- 
cesse « proteggetevi da voi » ecc. 

L'agricoltura consta di due parti, quella di coloro 
che possiedono i campi, e quella di -coloro che li 
coltivano. E li devono coltivare coloro che non ne 
hanno la proprietà, ma sono servi, dato che i padro- 

dei campi non riescono certo a coltivarseli da 
soli. I servi, tuttavia, non devono essere trattati 
alla stregua di animali, come se fossero pecore e 
‘oche che, secondo la loro destinazione per la quale 
le teniamo e nutriamo, forniscono lana e piume agli 
uomini. Chi è al servizio dell'altare, deve ricevere 
dall'altare il proprio lavoro, secondo la dote che Dio 
gli ha dato. Chi possiede le terre non le deve 
quindi lavorare, affinché colui che non le possiede 
possa ugualmente ricavarne sostentamento 7, Il servo 
infatti ne trae, con il lavoro, un profitto pari a 
quello del padrone, poiché nel procurare egli un 
profitto al signore risiede appunto il bene della terra, 
la quale però libera anche lui dalla miseria che altri- 
menti lo colpirebbe. Se invece la parte di terra o il 
campo sono talmente piccoli da non sostentare il 


. 6 Cfr. Prima epistola di Paolo ai Corinti IX, 13 sgg.; e 
Luca X, 7. 

1 Il riformismo sociale di Paracelso si regge ‘ dunque an- 
che sulla equivoca concezione secondo cui i padroni o cosid- 
detti «datori di lavoro» avrebbero nell'ordinamento. della 
società la funzione di fornire i mezzi di sostentamento ai non- 
proprietari. 
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padrone e il servo insieme, è il signore a trarre dalla 
terra un profitto doppio, come padrone della terra 
e come padrone del proprio lavoro. Ma sono en- 
trambe le parti a costituire un corpo intiero ®. In- 
somma non v'è reggimento civile che sia privo di 
padroni e di. servi. Il padrone ha l’attributo del 
possesso, il servo quello dell’opera; e poiché nessun 
ordinamento può esistere senza padroni, nemmeno 
può esistere un padrone senza il servo. 

Non tutti perciò sono reggitori, ma vi sono pure 
i servi dei. mugnai, dei capomastri, degli artisti, dei 
dottori, delle autorità, dei magistrati ecc.: ed ognu- 
no rimanga nella condizione alla quale è chiamato 
da Dio”. I reggitori però, sebbene abbiano dei servi, 
non stiano in ozio nella loro qualità di padroni e 
di mastri artigiani. Ossia il carpentiere e il suo servo 
non monopolizzino l’ascia, né l’autorità il proprio 
ufficio, né.i sapienti la sapienza ecc., bensì ogni reg- 
gitore provveda affinché il servo con abilità conduca 
e porti a: termine il proprio compito e nulla resti 
dimenticato e imperfetto. Il padrone artigiano non 
s'ingegni ‘a fare tutto lui, ma partecipi al lavoro del 
suo servo, éd in pari maniera si comporti il servo. 
La preoccupazione per gli interessi e le cauzioni, la 
contabilità delle entrate e delle uscite è il lavoro 
del mastro; il lavoro del servo è di lavorare, di far 
sì che l’opera divenga. Sebbene ogni. mestiere sia 
organizzato in questo modo, i mastri qualche volta 
hanno però talenti particolari che non esistono presso 
i servi. Prendiamo l’esempio di un ‘pittore che sia 
superiore a tutti o a molti: è certamente giusto che 


8 Il «doppio profitto» ha luogo nella piccola azienda 
contadina, dove il proprietario coltiva la terra direttamente. 
In ogni caso però, secondo Paracelso, le due funzioni econo- 
miche del proprietario e del lavoratore devono sempre coe- 
sistere in qualche modo, o riunite in un'unica persona (nel- 
l'esempio ‘della coltivazione diretta) o come attributi comple- 


mentari di due persone diverse. 
9 Cfr. Prima epistola di Paolo ai Corinti VII, 20, 24. 
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egli dia libero corso al proprio talento, affinché ne 
emerga l’acutezza dello spirito umano. Lo stesso vale 
per un tagliapietre: se v'è uno che riesce a fare ciò 
di cui magari cento altri sarebbero incapaci, allora 
è giusto che un tale mastro e padrone della propria 
impresa produca lui il suo capolavoro, poiché qui 
l’opera dei servi non porterebbe ad alcun risultato. 
Se un tale mastro intende lavorare, egli con il suo 
lavoro dev'essere superiore al servo; mentre se non 
lo fosse, deve lasciar lavorare i servi. Il mastro che 
s'industria ad essere superiore e migliore rispetto 
agli altri, è in ogni caso un ornamento del proprio 
mestiere. Per questa ragione dev'essere libero dal 
rozzo lavoro dei servi, affinché diventi versato in 
sottili esperienze e riesca a fare delle invenzioni. 
Infatti non v'è mestiere al mondo, a cui non man- 
chino ancora molte cose. Conviene dunque che i 
mastri seguano il criterio di affidare e comandare il 
lavoro ordinario ai servi, per poter tanto meglio e 
più ampiamente indagare sui fondamenti. Molte sco- 
perte tecniche si sono avute in questo modo, le quali 
sarebbero state invece certamente ostacolate dal la. 
voro servile; e venire a capo di esse vale più che 
non il lavoro materiale. Come il fabbro inventò dap- 
prima il modo di costruire una serratura. e poi, con 
ulteriori indagini, arrivò ad inventare gli orologi ecc., 
così tu, se sei un erudito, non fare da solo tutto il 
lavoro materiale di un libro, ma lascia ad altri il 
compito di copiare, rilegare e disegnare le illustra- 
zioni !°, ed esercita invece un po' la tua riflessione, 
Che cosa ti giova infatti il poter tu sostituire l’opera 
di dieci servi e così risparmiare il loro salario, il 
loro cibo e le loro bevande? Che cosa ‘ti giova que- 
sto nella vita? Con la tua morte tutto ciò viene 
meno. La controparte [di questa vita terrena] occor- 


10 Non era infrequente, all'epoca di Hohenheim, che gli 
eruditi copiassero loro stessi e rilegassero i libri che servi- 
vano alla propria biblioteca. 
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re porla presso Dio !. È come quando un agricoltore 
possiede molti campi che non vuole o non può col- 
tivare da solo, ed ha quindi bisogno di servi. Per 
questa ragione anche i servi godono di una parte- 
cipazione alla terra, la quale li veste, nutre e disseta 
alla stessa stregua di come veste, nutre e disseta 
l’agricoltore. Costui non ne ricava più del servo. E 
tuttavia resta sempre un’eccedenza di reddito. Ciò 
che eccede tu non lo devi però tesaurizzare, ma 
farlo pervenire in quelle mani alle quali è destinato !?. 

Allo stesso modo anche l’autorità politica affidi 
determinati compiti ai propri servitori o funzionari. 
Cristo non ha voluto fare e non ha fatto tutto da 
solo, come ad ‘esempio il curare le malattie, ma ha 
avuto bisogno pure degli apostoli. Così l’imperatore, 
pur se ha la volontà di fare tutto da solo, non lo 
faccia; né assuma al proprio servizio semplici luogo- 
tenenti, bensì persone munite di pieni poteri le quali 
forse, se vivono nel timor di Dio, vengono da Dio 
illuminate meglio che non l’imperatore stesso e po- 
trebbero più felicemente venire incontro ai bisogni 
dell'uomo comune. Chi è stato guarito da Pietro !, 
è ritornato in salute allo stesso modo di chi è stato 
guarito da Cristo. Il discepolo equivale al maestro: 
chi non' accetta il discepolo, non accetta nemmeno 
il maestro !, ed in tal caso neppure il maestro lo 
esaudisce se il postulante si rivolge direttamente a 
lui. Come Dio vuole essere rispettato nei suoi santi, 


1! Così Goldammer interpreta e integra l’ellittico testo 
paracelsiano (aber das widerspil stell er zu got). 

12 Il proprietario terriero, vuol dire qui Hohenheim, non 
ha diritto ad un profitto che sia maggiore di quello del lavo- 
ratore; e ciò perché né la sua forza-lavoro è maggiore di 
quella di quest’ultimo, né egli comunque, se lavorasse da 
solo, riuscirebbe a produrre di più. AI padrone rimanga quindi 
una quota che sia sufficiente soltanto alle sue necessità di vita; 
e la restante eccedenza di reddito venga messa a disposizione 
della società: : 

1 Cfr. Atti degli Apostoli III, 1 sgg. 

4 Cfr. Matteo X, 24 seg., 40 
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così anche l’imperatore vuole esserlo nei suoi funzio- 
nari. Tutte le cose infatti vengono compiute mediante 
servitori, così come Dio ha mandato a Maria l’angelo 
Gabriele ®, Tale è la ‘precisa volontà di Dio, e non 
dobbiamo darcene pensiero. Dio potrebbe benissimo 
far scendere cibi e bevande a mo’ di pioggia, senza 
alcun lavoro nostro; ma egli vuole che noi ci sosten- 
tiamo dalla terra e con il lavoro, perché non vi sia 
nulla che nasca senza fatica e senza contrasti. 
Affinché ora restino evitati l'egoismo, lo sfrut- 
tamento dei poveri e l’usura commessa dai ricchi, è 
necessario che ogni organismo sociale sia unitario e 
non in sé diviso. Facciamo un esempio: poniamo 
che vi siano mille contadini con i loro servi, 
che in un luogo il raccolto sia stato colpito da 
una gelata e in un altro no, che in un luogo 
sia stato distrutto dalla brina e altrove da 
grandine o da qualcuna delle simili disgrazie che 
colpiscono la- terra. Un luogo vive dunque nell’ab- 
bondanza, e un altro nella povertà. L’amore richiede 
ora un ordinamento tale che l’una parte aiuti l’altra 
a portare la croce e sia misericordiosa. Lo stesso 
criterio deve applicarsi anche agli artigiani. Ogni 
uomo infatti ha uguale importanza di un altro. Ognu- 
no ha un suo particolare talento, una sua peculiare 
arte e sapienza, un suo specifico diritto. Ma chi si 
trova in una posizione più alta ed è investito di 
autorità, costui è anche tanto maggiormente un ser- 
vitore !, e tanto più deve sentirsi in dipendenza dal 
prossimo, senza invidia e senza slealtà. Nessuno deve 
nutrire altro pensiero, se non il seguente: se il mio 
prossimo avesse ancora più di me, allora si potrebbe 
costruire un buon ordinamento sociale !”. In quest’or- 


15 Cfr. Luca I, 26 segg. 

16 Cfr. Marco IX, 35; X, 43-4. 

17 Ossia: i ‘proprietari devono sentirsi servitori del pros- 
simo nei casi di‘bisogno; ed è anche per questa ragione, cioè 
perché ognuno può cadere in miseria, che occorre avere inte 
resse al buon andamento della proprietà altrui, 
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dinamento il primo posto spetta all’agricoltura: chi 
è stato colpito da grandine, sia come non ne fosse 
stato colpito, e ciò valga non solo per il vino, il 
grano, l’avena ecc., ma anche per il fieno, le galline, 
il bestiame e così via, e insomma per ogni cosa che 
la terra produce in quel luogo, in modo che recipro- 
camente una parte [dei produttori] renda soddisfatta 
l’altra, ossia renda contenti i bisognosi. Occorre dun- 
que non appagare esclusivamente se stessi, così ap- 
punto come ad esempio la tela di lino non va a van- 
taggio soltanto di chi la esporta verso Lione e Napoli, 
ima anche di coloro che la tessono e filano, affinché 
ugualmente abbiano da mangiare e da bere e non 
sia un altro! a riempirsi la gola. Chi dunque è 
maggiormente dotato di autorevole consiglio, presti 
anche il suo aiuto autorevole a chi gli è sottoposto; 
e nella misura in cui tutti noi ci amiamo l’un l’altro, 
il grande nemico, la discordia, non metterà radici. 

L’autorità politica deve qui intervenire, affinché 
a. mettere radici sia invece l’amore del prossimo e 
nessuno agisca secondo la propria volontà arbitraria. 
La Scrittura dice infatti: « costringilo ad entrare » !°. 
Prendiamo l'esempio dei campi coltivati a vigneto: 
si calcoli, sulla base di ogni iugero di vigne, a quanto 
possa ammontare l’entrata globale per l’intiera regio- 
ne e quale sia, sempre nell’intiera regione, il costo 
complessivo del lavoro per la produzione del vino. 
Allorquando poi tutto il vino sta nella botte, si fac- 
cia il consuntivo del costo globale di - produzione 
avutosi nell’intiera regione, includendovi il vino che 
ha reso bene e quello che ha reso male. In base a 
tale somma derivata dal costo di produzione venga 
fissato il prezzo, e con questo profitto collettivo si 


18 Cioè il commerciante di tessuti, che non partecipa alla 
produzione ma da essa trae un profitto privato. 

19 Cfr. Luca XIV, 23. Cioè l’autorità politica renda obbli- 
gatoria la partecipazione di ognuno alla solidarietà sociale. 
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ricominci ‘la coltivazione ?. Così dunque entrambe 
le categorie; coloro che hanno avuto un buon rac- 
colto e coloro che l’hanno avuto cattivo, ricevono 
una somma uguale, e ad ognuno è garantito il frutto 
del proprio lavoro. Chi ha molto, viene in aiuto a 
chi non ha nulla. È insomma come se tutto il vino 
fosse di un unico proprietario che possiede, poniamo, 
cento iugeri ed ha speso molte centinaia di fiorini 
per coltivarli: Ora solo trenta iugeri gli portano un 
buon raccolto. Ne segue che egli congloba nel prezzo 
di vendita anche il costo della coltivazione dei rima- 
nenti settanta, di modo che i primi trenta compen- 
sino tutto ciò ‘che nelle altre contrade è andato a 
male. Pure dagli iugeri a cattivo raccolto deriva 
quindi un’entrata, come se l’estensione di terra fosse 
stata minore,‘e ciò ‘per la ragione che il prodotto 
degli altri trenta viene venduto a un prezzo propor- 
zionalmente maggiore. Chi ha avuto un buon raccolto 
non deve .dunque vendere il proprio prodotto ad un 
rezzo più alto per puro ed esclusivo profitto privato, 
bin comportarsi secondo l’amore verso il prossimo, 
affinché il suo profitto sia anche il profitto di chi è 
stato colpito da danno. Con tale sistema nessuno 
diventa più ricco di un altro e nessuno possiede, a 
detrimento di altri, un patrimonio tesaurizzato. Lo 
stesso procedimento si applichi anche al frumento e 
al grano: vengano sommati i costi che sono stati 
necessari per l’intiera regione ed il prezzo del mog- 
gio di grano sia fissato in proporzione; così il grano 
dell'annata viene venduto in un'unica soluzione as- 
sieme a quello dell'annata precedente. E si segua lo 
stesso metodo per tutti gli altri prodotti dell’agri- 
coltura. 


* Hohenheim vuole dire che tutti i viticultori devono 
ricevere una pari quota di profitto, indipendentemente dal- 
l’esser stato il raccolto dei singoli più o meno abbondante. 
Questo ricavato collettivo serve poi da capitale di investi- 
mento per la nuova annata. 
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Ugualmente si proceda con il formaggio, il latte 
e il bestiame; ma non nel senso che, quando ci fos- 
sero epizoozie, il bestiame sano venga equiparato a 
quello ammalato, e gli animali grassi a quelli magri ”. 
Né ogni singolo produttore faccia per il vino, il 
grano e il bestiame un proprio conguaglio partico- 
lare, bensì tutto venga conguagliato con tutto ed i 
prezzi siano fissati secondo un conguaglio generale. 
Se dunque v’è stata una cattiva annata di vino, ma 
una buona annata di bestiame e grano, si faccia un 
conguaglio proporzionale fra questi prodotti, affinché 
nessun gruppo di produttori subisca un danno; e 
così si proceda, ugualmente, se v'è stata una cattiva 
annata per il bestiame e una buona invece per il 
grano e il vino, affinché vi sia pure qui un congua- 
glio risarcitore dei danni ed insomma la parte dei 
prodotti mal riuscita in una regione goda il risarci- 
mento che le viene dall'altra. Si adempia dunque il 
detto « non siate solleciti di quel che mangerete, 
berrete e vestirete » ?, poiché quando nella comu- 
nità ci si ama vicendevolmente, nel modo in cui 
occorre fare, allora, come ha detto Cristo, non v'è 
luogo alle preoccupazioni. Grandine, neve, brina, ca- 
lore torrido ecc. sono nel cielo e devono cadere in 
terra; quivi fanno molta rovina, ma è cosa inevita- 
bile. Se però vi amate l’un l’altro, come è coman- 
dato, allora ciò che in un luogo ha subìto un cattivo 
raccolto voi lo ritrovate integro in un altro luogo; e 
noi verremo comunque, in varie maniere, nutriti 
dal nostro Padre celeste. Soltanto chi è egoista si 
preoccupa costantemente del proprio danno perso- 
nale, impedendo così il realizzarsi di un amore co- 
munitario. 


21 Mentre il conguaglio collettivo dei prezzi occorre effet- 
tuarlo sulla quantità globale dei prodotti, i singoli prezzi di 
vendita devono invece, naturalmente, tenere conto della bontà 


«qualitativa del prodotto singolo. 


2 Cfr. Matteo VI, 25. 
3 Cfr. Matteo VI, 26. 
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Passiamo ora ad un argomento e paragone di- 
verso, il quale riguarda gli artigiani: l'uno di loro 
ha molti figli e poco lavoro o clientela, l’altro ha 
pochi figli, o nessuno, e molta clientela. Anche qui 
bisogna seguire i dettami dell'amore e della fratel- 
lanza; ed è per questa ragione che ad esempio la 
fratellanza delle confraternite religiose che seppelli- 
scono i morti non è fratellanza. La vera fratellanza 
consiste invece nel poter tutti gli artigiani godere in 
pari misura i frutti del proprio mestiere, nel senso, 
per fare un esempio, che tutti i calzolai abbiano da 
lavorare, quelli con clientela e quelli senza clientela. 
Le scarpe prodotte vengano allora conteggiate tutte 
globalmente, in riferimento alla totalità dei produt- 
tori (mastri calzolai e loro servi, e donne e bam- 
bini), e su questa somma vengano calcolati, dividen- 
doli per paia di scarpe, tanto i costi di produzione 
ed il denaro che occorre per i mezzi di sostenta- 
mento, quanto il salario dei lavoranti. Le scarpe 
siano infine vendute o cedute in base ai calcoli sud- 
detti: e così dunque il calzolaio ricco lavora a van- 
taggio di quello povero 4. Lo stesso dicasi dei con- 
ciatori: se tu hai un reddito netto annuo di cento 
fiorini e il tuo prossimo magari ne ha guadagnato 
soltanto dieci, il guadagno tuo ed i dieci fiorini suoi 
vengano sommati e poi divisi, in modo da ricevere 
tu cinquantacinque fiorini ed il tuo prossimo altret- 
tanti. È vero però anche che il tuo guadagno rion 
deve essere così esorbitante, bensì contenuto in una 


misura ragionevole ed esser conseguito senza truffare. 


nessuno . In tale modo ogni mestiere artigiano con- 
serva nel proprio ambito la sua peculiare fratellanza. 


% Come già nell’agricoltura, così anche nell’artigianato 
occorre, secondo Hohenheim, sommare i costi di produzione 
ed il costo dei mezzi di vita di ogni categoria artigiana e fis- 
sare i prezzi di vendita in base a questo calcolo globale. 

25 A Paracelso dunque, teorico di un egualitarismo nella 
povertà, cento fiorini di reddito annuo per un conciatore 
appaiono già troppi. 
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Occorre tuttavia che vi sia inoltre pure una fra- 
tellanza generale, nel senso che se un’intiera cate- 
goria artigiana subisce rovina, le ‘altre vengano ad 
essa in aiuto, così come abbiamo sopra indicato per 
l'agricoltura. Non v’è affatto fratellanza invece fra 
coloro che seppelliscono i morti, poiché confrater- 
nite della buona morte sono dette quelle che in 
realtà si ingozzano sulle spalle dei defunti \e fanno 
sfoggio di grandi candelabri e candele %, 

AI terzo ordine appartengono le molte arti degli 
eruditi, arti di palese derivazione divina, quali l’astro- 
nomia e la medicina. Di queste arti e del lavoro ad 
esse connesso è impossibile fare un elenco. E chi 
mai poi potrà ricompensare in denaro un buon medi- 
co che ti ridona la salute perduta e ti conserva in 
vita fino ai tuoi minuti estremi? 

Anche i teologi e gli interpreti del Vangelo, che 
ti insegnano la parola di Dio mediante la quale di- 
venterai santo e beato, devono pur'’essi vivere sorreg- 
gendosi a vicenda, sebbene il loro lavoro non abbia 
a scopo‘il pane quotidiano. E quando l’insegnare il 
Vangelo non frutta i necessari mezzi di sostentamento 
a coloro che lo insegnano, devi essere tu, medico, 
ad aiutarli; ed a tua volta tu, teologo, verrai in 
aiuto al medico: ognuno insomma sorregga ed aiuti 
l’altro. A voi, cultori delle arti liberali, non può 
esser garantito un reddito costantemente uguale; ma 
nella misura in cui uno di voi gode di un reddito, 
chiunque egli sia, costui aiuti l’altro. La grandine 


infatti colpisce tanto voi quanto la campagna”. A 


volte il profitto lo realizza il medico, a volte il teo- 


26 Fratellanza nel senso di legame organico e attivo fra 
i membri di una comunità, quale lo intende Paracelso, può 
esistere nel più vero significato del termine soltanto all’in- 
terno di un collettivo di produzione; ma ciò ovviamente non 
è il caso delle confraternite. 

D Cioè: la miseria può colpire chi esercita le arti liberali 
altrettanto di come, a causa di calamità naturali, può colpire 
l'agricoltore, 
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logo, ed altre categorie invece subiscono dei danni; 
oppure il profitto lo consegue ora il prete, ora l’astro- 
nomo. Ognuno eserciti dunque la fratellariza all’in- 
terno della propria categoria, e tutti insieme formino 
un’unica fratellanza generale; ed infine anche ogni 
singolo gruppo di categorie sia di sostegno all’altro. 

questa fratellanza che induce Dio a concedere 
agli artisti il dono di un alto e pieno talento nelle 
loro arti. Voi invece, signori della nobiltà feudale 
e dell'autorità, diventate con il vostro egoismo gente 
sleale. Il vostro sostentamento e fabbisogno lo rica- 
vate dagli altri tre ordini sociali ??, epperò a - nessun 
membro di questi ordini, né al calzolaio né al sarto, 
dovreste dare denaro per le prestazioni ch’essi vi 
fanno. Procuratevi pure ciò che vi è necessario, cioè 
quanto vi serve per i vostri bisogni e la vostra auto- 
rità; ma invece di pagare in moneta il grano, la 
carne, il sale ecc., dovreste incamerarli direttamente, 
così come si incamera il denaro con cui occorre 
pagare vettovaglie e altri fabbisogni ?. Voi, al con- 
trario, facendo una quantità di acquisti in denaro 
ed imponendo tasse, siete responsabili del rincaro 
del grano e del pane, tanto che spesso non bastano 
né un fiorino né quattro per comperare ciò che voi 
avete acquistato con un centesimo ®, Il contadino 
dia dunque i suoi tributi in grano invece che in 


28 Ossia da quello degli agricoltori, degli artigiani e dei 
cultori delle arti liberali. 

9 Le autorità, ‘intende Paracelso, esigano dai sudditi tri- 
buti non in denaro, ma in natura, poiché le speculazioni finan- 
ziarie che le autorità disoneste conducono con il denaro così 
estorto portano al rincaro del costo generale della vita. 

30 Il senso è probabilmente il seguente: ciò che i signori 
feudali comperano al prezzo di un centesimo (e con denaro 
preso ai sudditi mediante le tasse), il consumatore lo deve 
pagare da uno a quattro fiorini. L'autorità feudale commette 
dunque una doppia ingiustizia, poiché dapprima estorce il de- 
naro ai produttori e poi compera da loro le merci a basso 
prezzo per rivenderle in seguito con profitti esorbitanti. 
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denaro *. Preservate quindi l’anima vostra dal male, 
non regolate i vostri conti con denaro, bensì con 
ciò che deve venir pagato in denaro, ossia con 
grano, carne, sale, legna ecc., ma non fatelo mai 
con moneta. Non appena vi libererete del denaro, 
riuscirete a governare con assai più mitezza e feli- 
cità. Dove infatti v'è denaro, vi sono pure appren- 
sioni; il denaro è fonte di crimini, mentre non lo 
sono il pane, la carne ecc. Il denaro vi rende avari, 
dediti al giuoco, beoni e bordellieri; ed i vostri soldi 
non giovano a nessuno. Voi infatti non li date alla 
nazione, ma solamente a meretrici e ad ipocriti, e 
insomma incrementate soltanto il malanimo, il diso- 
nore, la malizia ed il male, la ricchezza, i balli, i 
tornei e i banchetti: cose tutte che non rientrano 
nelle virtù dell'autorità: Seguire la via della saggez- 
za? è invece una virtù di giustizia e di verità, ed 
in essa dovete perciò riporre i vostri desideri di 
trionfo. 

Oltre a questi quattro ordini sociali v’è ancora 
un’altra fonte di nutrimento creata da Dio, e la quale 
non rientra in quegli ordini. Si tratta della uccella- 
gione, della pesca e della caccia ad animali selvatici. 
Nessuno se non Dio nutre questi animali, ma essi 
ci sono destinati e nutrono pure noi. Questa fonte 
di sostentamento sia perciò riservata ai poveri, a 
coloro ossia che non sono né signori né servi, affin- 
ché anch’essi abbiano la possibilità di catturare pesci 
nell'acqua, uccelli nell'aria e sulla terra, e animali 
selvatici nei boschi e nei campi. L'autorità politica 
non si immischi in ciò, perché ha sufficienti altri 


31 Le tasse, cioè, vengano pagate in natura, non in de- 
naro, perché le esazioni in denaro portano a un rincaro dei 
prodotti alimentari. In questa posizione di Paracelso — seb- 
bene da lui trasferita sul piano moralistico — si riflette la 
protesta contadina contro la trasformazione, messa in atto dai 
padroni feudali fra il XV e XVI secolo, della rendita feudale 
sotto forma di prodotti naturali in rendita feudale di denaro. 

32 Cioè esercitare una saggia arte di governo. 
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ambiti di governo. Pietro era un pescatore, ma fu 
distolto da questo mestiere *; se esso gli fosse stato 
più utile o vantaggioso, Cristo certamente lo avrebbe 
lasciato a quell’ufficio. Sant'Eustacchio e altri * era- 
no cacciatori: è stato per seguire Dio ch’essi hanno 
dovuto abbandonare quella professione 5. Voi quin- 
di, che ‘non appartenete ai quattro ordini sociali, uni- 
tevi per vostro conto in un collettivo comunitario, 
il quale non sia però come quello delle confrater- 
nite della buona morte, bensì una fratellanza di vivi, 
dove ognuno è in funzione dell’altro e non di se 
stesso. A queste condizioni Dio ci dà pace, serenità, 
salute, cibo in abbondanza e in molteplice maniera, 
con molte gioie in tutte le stirpi, ai vicini nostri ed 
alle persone: sposate, a genitori ed a figli, a stranieri 
e ad indigeni. Se invece non agiamo così, si instau- 
rano fra noi pestilenza e rincaro, fame, guerra, risse 
e litigi, ed ognuno si pone contro l’altro; né sole né 
luna ci sarebbero allora favorevoli, e nessuno lo 
sarebbe al proprio prossimo, e perfino gli animali che 
passano per la strada ci odierebbero. Avremmo in- 
somma il governo del diavolo. 

All’infuori dei quattro ordini considerati esistono 
infine, profondamente radicate nella società, alcune 
masnade di persone che ricavano il loro particolare 
sostentamento da fonte nefasta, quali i commercianti, 
i fabbricanti di panni, gli usurai che prestano denaro, 
gli speculatori e trafficanti, i bottegai e molti altri 


33 Cfr. Marco I, 16 sgg. 

34 Ad esempio sant’'Uberto. 

35 La durata e l'estensione del mestiere di pescatore o 
cacciatore — intende dire Hohenheim — dipende insomma 
direttamente dalla volontà di Dio, come una sorta di « voca- 
zione » del singolo pescatore e cacciatore, e non, putacaso, 
dalle ordinanze con cui le autorità feudali vietavano ai privati 
l’esercizio della caccia e della pesca. Anche qui traspare in 
Paracelso la protesta contadina contro la privatizzazione feu- 
dale di fonti di sussistenza le quali nel vecchio diritto ger- 
manico erano liberamente accessibili a tutti i membri della 
comunità. 
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della stessa risma che, senza appartenere né al ceto 
dei signori né a quello dei servi, si nutrono dei 
proventi degli altri quattro ordini: ossia in un modo 
indegno, proibito dai dieci Comandamenti *, vivono 
di ciò che è il pane altrui. Dare denaro in prestito 
e prendere gli interessi è contro il bene comune; 
l’usura produce enormi rincari, è opera del demonio 
e del suo governo. Il comportamento di questa gente 
verso l’uomo comune è simile a quello dei falsi apo- 
stoli, nel senso che ciò che fanno e dicono sembra 
all'uomo comune ben fatto e ben detto poiché egli 
non possiede altri elementi di giudizio. Essi infatti 
sono coloro mediante i quali Satana forma il proprio 
governo, o se non lo sono ancora lo diventeranno 
presto perché sono capaci di grandi truffe, mali, 
inganni ed accorgimenti fraudolenti. La vostra mise- 
ra vita non vale niente per codesti strozzini e mer- 
canti ambulanti. Se perciò voi, signori del paese, 
avete bisogno di merci da una terra straniera, met- 
tete pure mano al tesoro di Stato e stipendiate un 
funzionario che ve le procuri direttamente; ma non 
affidatevi agli usurai, tagliaborse e commercianti am- 
bulanti?”. Potete riconoscerli dalle loro opere *: men- 
tiscono e truffano, prestano denaro ad interesse e 
su pegno a modo degli ebrei. Ma se, come vi è noto, 
essi sono uguali agli ebrei, perché mai allora li tolle- 
rate fra voi? Ogni qualvolta credete che siano con 
voi, essi badano invece solamente a se stessi, non 
rispettando né il regno di Dio né quello dei figli 
suoi; occupano i seggi di maggiore autorità, i primi 
posti nei conviti, e il grande mondo li chiama signori. 

Dei mercanti è da dire che chi è nemico del suo 


3 I comandamenti specifici a cui Paracelso allude sono, 
nel Decalogo, gli ultimi quattro. . 

31 L'acquisto di merci dall’estero deve cioè avvenire ad 
opera non dei commercianti privati, bensì dello Stato. Para- 
celso d’altronde critica in generale l'importazione di articoli 


di lusso stranieri. 
% Cfr. Matteo VII, 20. 
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prossimo non potrebbe trovare un ceto e una condi- 
zione sociale maggiormente contrari alla fratellanza 
fra gli uomini se non appunto il ceto mercantile, a 
causa del quale donne e bambini vengono ridotti a 
vedove e orfani. E siccome i mercanti sono nemici 
del prossimo, così ogni germe del male risiede in 
loro: nessuna malizia sembra loro troppo grande, 
nessuna menzogna troppo audace, e tutti coloro che 
per vivere dipendono da essi, li eguagliano nel com- 
portamento. Un inganno ben riuscito lo chiamano 
abilità, una frode la chiamano un’opera benefica. 
Guardate attentamente le cose e vi accorgerete che 
nessun maggior raggiro a danno del prossimo può 
esservi se non quello perpetrato dai mercanti! Tutta 
la loro vita è diabolica, poiché anche dove non tro- 
vano un compratore ben disposto, essi riescono alla 
fin fine comunque, con la corruzione, ad indurre 
ricchi e poveri all'acquisto. Con inganni e manierosi 
raggiri derubano i prìncipi e i signori, l’intiero paese 
e la gente comune; e corrompono insomma tutti i 
ceti sociali. Sono in realtà le persone più malvage 
che esistano, epperò di fatto godono altissima grazia 
e massima considerazione presso i prìncipi, di cui 
sono i più intimi confidenti. Riescono perfino a 
intrufolarsi nella nobiltà, onde condurre in porto im- 
brogli giganteschi; né basta che siano personalmente 
dei bricconi, perché fatalmente, assieme a loro, diven- 
tano bricconi anche i prìncipi stessi 9. V'è forse fra 
loro qualcuno che abbia animo religioso? E cosa ne 
è dei loro costumi, della loro fede, della loro vita 
cristiana? Assolutamente nulla! Tutta la loro esisten- 
za è soltanto una frode continua e una vita diabolica. 
Se sono trafficanti di pepe. e mercanti di spezie, 
ebbene, a cosa può giovare ciò, e quale utilità hanno 


39 Hohenheim allude evidentemente ai grandi casati di 
mercanti, quali i Fugger ed i Welser di Augusta, ed i Medici 
di Firenze, pervenuti al rango nobiliare o comunque a stretti 
rapporti con le corti. 
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le loro misture, e a chi mai possono riuscire di van- 
taggio? Una volta diventate escrementi, le spezie 
sono forse migliori dei fagioli? Il contadino che si 
nutre di rape non vive forse ugualmente bene di 
chi consuma spezie? Dichiaro dunque che tutti i 
mercanti i quali trafficano in spezie per allettare il 
palato, hanno il diavolo nell'anima e sono i servi di 
lui, cioè quei servi mediante cui il demonio porta 
una così grande rovina al popolo. A questa genia 
appartengono pure gli osti, fonti di prostituzione e 
di mascalzonate, di ruberie e malizie, presso i quali 
il sentimento religioso è quasi inesistente. Vi appar- 
tengono anche i trafficanti dediti alla compravendita, 
che mentiscono e raggirano ovunque essi compaiano, 
purché siano soltanto loro ad arricchirsi; ed .infine 
i bottegai disonesti che con mille frodi adulterano 
le spezie. Se non fossero stati i mercanti a intro- 
durre la frode nel paese, sarebbero in assai minor 
numero i furfanti, cioè poi appunto certi proprietari 
di fondaci e certi grandi negozianti. Con. quest’an- 
dazzo si irrobustiscono i ladri e gli imbroglioni, men- 
tre essi, se vi fosse giustizia, dovrebbero. ricavare i 
loro mezzi di vita da un lavoro molto più duro e 
non già dalle enormi truffe di cui riempiono ogni 
paese. Donde infatti provengono i loro beni, se non 
dai guadagni ch’essi si sono procacciati con la men- 
zogna, il raggiro e l’ingiusta rapina? 

Della medesima risma sono i commessi di bot- 
tega, gli agenti di commercio ed i contabili. Vedete 
bene che razza di gente assolutamente malvagia 
sono costoro: non v'è limite al loro gozzovigliare, 
al loro violentare e trasformare in prostitute tutte le 
donne e ragazze altrui, al loro inventare. qualunque 
sorta di bruttura e lussuria, al loro incitare i giovani 
ad ogni perfidia. Il motivo di tutto ciò è che si tratta 
di gente che vive in ozio. I beni che provengono da 
costoro, di quale mai utilità possono essere per l’uo- 
mo povero e animato di spirito religioso, € quale 
mai onestà e rispettabile virtù e giustizia vi è in 
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loro? Detengono essi ogni potere nelle città e nelle 
campagne, -e sono riusciti a far sì che chi non ha 
beni non: ha nemmeno onore e resta perciò escluso 
dalla loro masnada. Il povero viene di conseguenza 
privato dei suoi buoni diritti, la sua fiducia fatta a 
pezzi; e, quel che è peggio, anch’egli è indotto a 
condividere le idee di costoro, ossia impara anch'egli 
i raggiri che servono ad acquistare una speciosa 
importanza sociale. I mercanti di panni, poi, sono 
nelle loro menzogne e truffe i più disonesti di tutti: 
se ad un pover’'uomo possono spacciare per panno 
di Londra o panno scarlatto una volgare stoffa di 
crine di cavallo, lo fanno senza ritegno, ed aggiun- 
gono ancora molti altri imbrogli del genere. Sono 
capaci di nient'altro se non di truffare e ingannare, 
e quanto più il mercante è abile, tanto maggiore è 
l’imbroglio ch’egli mette in atto. 

Veniamo infine ai mercanti di seterie. A_null’al- 
tro giova la seta se non a promuovere ogni sorta di 
vanagloria e di lavoro da prostitute, come il cucire 
e il far la maglia ‘°. Si arriva al punto che le donne: 
e le giovani oneste girano agghindate come mere- 
trici, senza che si possa più distinguerle da quest’ul- 
time; e perfino le donne oneste non sono tali per 
loro propria volontà, come del resto ben si vede 
dal loro comportamento ‘!. In mezzo a questi peccati 
prosperano tutti gli altri ladri, quali i Savoiardi ‘ e 
gli Scozzesi e simili mercanti di velluti, le cui frodi 
equivalgono a quelle dei commercianti di panni. È 
questa forse una vita secondo Dio e il Vangelo, 


4 Il cucito era spesso un ’attività secondaria delle pro- 
stitute; oppure si può anche interpretare che Paracelso inten- 
desse i vestiti accuratamente rifiniti come riservati solamente 
alle donne di strada. 

41 Anche se le donne lussuosamente vestite appaiono ri- 
spettabili, lo sono non intimamente, bensì perché sottoposte 
ad una costrizione esterna. 

4 Hohenheim probabilmente si riferisce alla metropoli 
FORMA di Ginevra che a quell'epoca apparteneva alla 
avoia. 
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non piuttosto l’esatto contrario? A ciò hanno con- 
tribuito i preti e monaci, aiutando e autorizzando 
siftatti traffici. Il prete in effetti, incassando una 
volta all'anno alcuni centesimi dal. mercante, gli per- 
dona in cambio tutte le ladrerie e nefandezze com- 
messe durante un anno intiero *. Ma se in ciò dovesse 
consistere la vera religiosità e giustizia, ed. essere 
ciò una equa remissione dei peccati, allora io male- 
direi il giorno in cui sono nato uomo e non cane, 
perché la vita di quest'ultimo sarebbe davvero assai 
più cristiana. 


43 È la protesta di Paracelso contro il traffico delle in- 
dulgenze. 


LE DUE FORME DI RICCHEZZA ONESTA * 


* Questo scritto degli anni 1532-34 (dal titolo latino 
Liber de honestis utrisque divitiis) e di cui diamo i passi 
più importanti, è una sorta di commento al Salmo 128 e con- 
tiene considerazioni sul settimo, quinto e ottavo cormanda- 
mento, rispettivamente sul divieto del furto, dell'omicidio e 
della falsa testimonianza. Le due forme di «ricchezza one- 
sta » sono i valori terreni di una attività lavorativa al servizio 
della comunità umana, e una retta vita cristiana indirizzata 
ai valori di una trascendente eternità ultraterrena. Il trattato 
si presenta come una appassionata denuncia e protesta contro 
la brutale accumulazione di ricchezza perseguita dal nascente 
capitalismo, al quale Paracelso oppone l'ideale di una vita 
sociale organizzata secondo forme primitive di socializzazione 
dei beni di consumo e degli strumenti di produzione. Il mano- 
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scritto più completo è quello del codice H (f. 165 r.-176v.). 


Beato chiunque teme il Signore 
e cammina nelle sue vie! ! 


Trattandosi di descrivere le fonti da cui una 
beata vita cristiana trae l’onesto e retto nutrimento, 
bisogna inizialmente procedere dal Verbo dell'eterno 
Dio e dallo sviluppo di questo Verbo. Non è possi- 
bile infatti stabilire ad opera: nostra raziocini e 
nozioni intorno ad un onesto sostentamento che sia 
derivato da Dio ed a lui bene accetto, poiché la 
nostra ragione ed erudizione ed ogni nostro sapere 
non riescono a fornircene un'idea. Ognuno di noi 
attingerebbe il proprio nutrimento a suo arbitrio, 
pensando esclusivamente a se stesso, e ciò sarebbe 
un furto al cospetto di Dio il quale vuole che tutti 
noi si viva assistendoci l’un l’altro, affinché il suo 
tribunale non possa imputare a nessuno di aver agito 
contro il prossimo, né di essersi nutrito in una ma- 
niera che non conviene alla vita santa [...]. 


Tu mangerai della fatica 
delle tue mani? 


Poiché la via santa di procurarsi sostentamento 
risiede esclusivamente nel lavoro, e non già nello 


1 Salmi CXXVIII, 1. 
2 Salmi CXXVIII, 2a. 
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stare in ozio senza lavorare, ogni forma di nutrimento 
non guadagnato con il lavoro esula dalla strada della 
beatitudine cristiana. Ma la caratteristica del retto 
lavoro, fatto con le nostre mani, è ch’esso vada a 
vantaggio del prossimo e non gli arrechi danno. A 
mo’ di esempio diciamo che se sei medico e la medi- 
cina è l’arte della tua mano, tu con essa devi ovvia- 
mente nutrirti; indirettamente il nutrimento ti pro- 
verrà dagli ammalati che curi, epperò devi fare in 
modo che ciò non avvenga a scapito del nutrimento 
loro. Con il lavoro delle proprie mani molti man- 
tengono’ se stessi e anche il prossimo loro, ossia 
anche te nella tua professione di medico, ma senza 


. che né l'una né l’altra parte diventi ricca; se tu 


invece non sei di quest’avviso nell'esercizio della tua 
professione, allora la forza dei tuoi farmaci è inutile 
cosa [...]. Badare alla ricchezza significa sfruttare 
il prossimo; ma sfruttare il prossimo è un affronto 
a Dio, e la vita beata cristiana ne diventa subito 
tarlata. Se a te, medico, l’ammalato dà una retribu- 
zione secondo il bisogno tuo e senza eccedere in 
ricchezza, siete entrambi sulla strada della vita santa; 
e lo siete ugualmente se tu gli ridai la salute, di cui 
ha bisogno, senza in cambio spogliarlo dei suoi beni. 
O poniamo che tu sia un vasaio: anche in questo 
caso saranno sempre i tuoi prossimi a mantenerti 
più o meno bene, secondo la necessità che hanno del 
tuo lavoro.. Ma anch'essi devono mantenerti esclusi- 
vamente nella misura dei tuoi bisogni di sostenta- 
mento, senza che da loro tu pretenda ricchezze che 
sono causa di dannazione. La beatitudine risiede nella 
povertà, poiché il nostro regno non è di questo mon- 
do, bensì del mondo eterno. 

Foss’anche che tu eserciti un'arte con la quale 
puoi guadagnare una tonnellata d’oro, ricordati sem- 
pre che non riuscirai mai a consumarla e ch’essa ti 
è sempre di troppo. La morte può ghermirti domani 


3 Cfr. Giovanni XVIII, 36. 
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ed annientarti, mentre la tua tonnellata continuerà 
ad esserci [...]. Utilizza insomma le tue membra per 
guadagnare il sostentamento tuo, ed in quest'opera 
Dio non ti abbandonerà. Di cos'altro hai bisogno, 
in questa breve esistenza terrena? Poniamo che tu 
sia un contadino con molti campi e poderi da cui 
trai godimento. Ma che senso ha? Tu non potrai 
mai ingozzarti di tutto; ed allora distribuisci una 
parte del nutrimento ai tuoi aiutanti, e l’altra parte 
lasciala agli indigenti. Non accumulare tesori che 
le tarme, mosche e blatte divorano 4: basta a ciascun 
giorno il suo affanno, cruccio e bisogno [...]. Se 
poi sei un commerciante, ricordati di non menomare 
con il commercio il tuo prossimo, ma di soddisfarne 
le necessità di vita; e metti in liquidazione il sovrap- 
più che resta, senza trarne profitto con ulteriori 
vendite $. Devi condurre un commercio onesto af- 
finché la morte, quando sopraggiunge, non ti trovi 
in ricchezza”. « Beati coloro che muoiono nel Signo- 
re » 3: ma costoro sono i poveri, che in terra non 
hanno mai cercato dissolutezze [...]. 

Cosa conta che un principe abbia un. vasto di- 
stretto di amministrazione e ne ricavi ricchezza, quan- 
do quest’ultima, a meno che non provenga dalla 
povertà del lavoro, è causa di dannazione? Fra gli 
uomini che vivono su questa terra nessuno ha legit- 
timamente ricevuto da Dio maggiori doti di un altro. 
Vale a dire: quando tu mangi e consumi, non mangi 
e consumi più di un contadino, né per altro verso 
dai al mondo un contributo maggiore di quello che 


4 Cfr. Matteo VI, 19. 

5 Cfr. Matteo VI, 34. 

6 Il commerciante deve badare che chi è in affari con 
lui ricavi sempre, dalla compravendita, una quota sufficiente 
ai suoi bisogni di vita. Se poi, ad affare concluso, gli resta 
una eccedenza di merce o un profitto superiore alle sue ne- 
cessità di vita, il commerciante onesto ha il dovere di di- 
stribuire l’una e l’altro alla comunità. 

? Cfr. Luca XII, 13-21. 

8 Apocalisse XIV, 13. 
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dà un contadino o un mendicante. Tu forse credi 
che l’eredità lasciata a te da tuo padre ti spetti di 
diritto, che sia proprietà tua anche ciò che tuo padre 
possiede indipendentemente da tua madre, e che in- 
somma tutti questi beni siano tuoi”. Ricordati invece 
che ciò non è affatto un diritto: come infatti alla 
tua morte non puoi portarti via nessuna cosa del 
mondo, così nemmeno hai portato nulla nel mondo". 
Dio ti ha forse dato le chiavi del regno dei cieli! 
per usare il potere a tuo profitto personale? Le 
chiavi ti sono state date non per il vantaggio tuo, 
bensì per quello del tuo prossimo, e certamente non 
per permettere a te di accumulare ricchezze [...]. 

Se appartieni a coloro che vedono nel lavoro un 
mezzo non per tesaurizzare sostanze, ma per soddi 
sfare bisogni vitali, tu sarai felice e prospererai. 
Agendo in questo modo non commetterai furto alcu- 
no, mentre la ricchezza, il nutrirsi senza lavorare, è 
invece un furto; nemmeno commetterai omicidio, 
considerando che gli omicidi avvengono per impos- 
sessarsi dei beni altrui o per aiutare altri, dietro 
ricompensa, ad impossessarsene [...]. 


Non uccidere !2 


Se a qualcuno tu rubi il grano o falci l’erba per 
entrare in possesso dell’uno o dell'altra, tu lo uccidi 
in ciò che è suo poiché gli consumi e gli prendi la 
vita sui suoi campi. Il raccolto dei frutti della terra 


? Paracelso vuol dire che è sempre ingiustificata la pretesa 
di fondare su lasciti ereditari il diritto di proprietà, l’unica 
eredità legittima essendo quella dei talenti e delle disposizioni 
naturali. 

.10 Cfr. Prima epistola di Paolo a Timoteo VI, 7. 

1 Cfr. Matteo XVI, 19. Dopo aver criticato la sete di 
potere dei prìncipi, Hohenheim si rivolge ora contro l’avi- 
dità di potenza del clero. 

12 Esodo XX, 13. 
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spetta a colui sui cui campi essi sono cresciuti; è 
una colpa, anzi un vero e proprio omicidio, che altri 
si impossessino di questi frutti raccogliendoli. Se 
dunque vuoi vivere una vita santa, procurati il nutri- 
mento con la fatica delle tue mani: ossia utilizza 
la tua abilità, professione e attività di lavoro soltanto 
al fine di conservare le tue forze. Non appena tu 
trasgredissi quest'ordinamento, il tuo cibo sarebbe la 
tua dannazione eterna perché garantiresti la tua vita 
al prezzo di toglierla ad altri [...]. 

Il lavoro, come si è detto prima, non è che il 
sudore del nostro corpo di cui non dobbiamo mai 
essere avari. Se questa fatica vogliamo evitarla, signi- 
fica che ci opponiamo alla vita santa e al nutrimento 
ch’essa ci dà. Nel concetto di furto sono comprese 
molte specie di rapina, anche quella di togliere ad 
uno qualcosa sfruttandone il lavoro. Siamo infatti 
uguali l’un l’altro soltanto a condizione di non man- 
giare a prezzo del sudore altrui, cioè sfruttando il 
lavoro degli altri, ed a patto di sostentarci con la 
fatica delle nostre proprie mani. Ogni reddito di 
lavoro è inserito in una circolarità, onde il pellicciaio 
ricava il suo dai vestiti d'inverno e il sarto dagli 
abiti estivi, ed il carpentiere ha il proprio reddito 
dal lavoro del muratore, come costui lo ha dall'atti- 
vità del carpentiere. Ogni lavoro insomma si integra 
in un altro lavoro, in una reciprocità di bisogni: e 
questo è un ordinamento voluto da Dio, affinché la 
caratteristica di ogni lavoro sia quella di produrre 
un reddito siffatto. Il sudore retribuisce altro sudore, 
ed ogni specifico lavoro retribuisce un altro specifico 
lavoro. Solamente chi vive in ozio non retribuisce 
nessuno, ed il suo nutrirsi senza sudore è un furto. 
Lo stare in ozio, infatti, contravviene al dovere di 
lavorare, ed il non lavorare non produce nutrimento 
alcuno [...]. Ma Dio ha pronunciato un divieto espli- 
cito: « non rubare »; e tale divieto equivale al coman- 
damento di sostentarci noi con la fatica delle nostre 
mani, con il sudore ereditato da Adamo, e senza mai 
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mangiare in ozio esimendoci dal versare il sudore 
nostro [...]. 

Se tu poi, poniamo, dai in prestito denaro ad 
interesse, e vivi degli interessi senza che mai dimi- 
nuisca il capitale: cos'è ciò se non un furto bello e 
buono? Tu infatti sfrutti il sudore altrui, mentre 
dovresti vivere con il sudore tuo, senza estorcere a 
nessuno ciò che è suo. Ti nutri forse con il sudore 
della tua fronte quando incassi gli interessi del denaro 
e conservi integro il capitale, o non è piuttosto, la 
tua, una vita di ozio? Tu dunque presta pure il tuo 
denaro, ma non per consumarne gli interessi bensì 
a fini di reciproca solidarietà con il prossimo. Una 
siffatta condotta di vita santa è gradita a Dio poiché 
tu devi personalmente lavorare, personalmente pro- 
curarti il nutrimento, senza che siano gli altri a nu- 
trirti. Dio .ti ha dato la forza delle bene articolate 
membra, l’abilità e il fervore operoso affinché tu 
possa mantenere te stesso. Considera dunque che 
quelle membra non sono state create per: lasciarle 
riposare in ozio; e poiché anche il tuo talento perso- 
nale ti è stato dato affinché con esso ti possa mante- 
nere, non nasconderlo sotto terra ” ma usalo e svi- 
luppalo. Dio non ha disposto che noi — dunque 
anche tu e tutti gli uomini in generale — si viva in 
ozio, bensì ha preordinato ogni cosa in. vista del 
lavoro [...]. 

A questo punto si impone la chiara nozione che 
i redditi i quali servono al nostro nutrimento non 
devono trasformarsi in un profitto chiuso nei forzieri 
e in cantina. I frutti della terra che Dio ha creato 
e che egli ci dà con mano benigna, noi li dobbiamo 
a nostra volta usare e dare benevolmente, poiché 
nostro compito è vivere non da pagani, ma da cri- 
stiani. Ciò significa che su questa terra non dobbiamo 
ammassare capitali, ma guadagnarci la vita con il la- 
voro, in solidarietà l’uno con l’altro. Chi invece non 


13 Cfr. Matteo XXV, 25. 
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lavora dev'essere espropriato, affinché egli lavori. Può 
forse chi non lavora venir pagato con i prodotti di 
chi lavora? Egli non può ricambiare lavoro con la- 
voro, né sudore con sudore; ed invece tale contrac- 
cambio è l’unica legittima via per procacciarci il nutri- 
mento, e nessuno deve formulare dichiarazioni che a 
ciò contraddicano. Chi infatti seguisse una diversa 
convinzione, e dichiarasse che il modo cristiano di 
nutrirsi consiste nello stare in ozio, costui renderebbe 
una testimonianza contraria al comandamento divino 
che ci impone di nutrirci con il sudore del nostro 
volto ‘, ed al precetto che aggiunge: « mangerai della 
fatica delle tue mani, e allora sarai felice e prospe- 
rerai » 5. Con queste parole il profeta ha esplicita- 
mente condannato coloro che non lavorano; è come 
se egli avesse detto: « beato è chi si mantiene con la 
fatica delle sue mani, ma non lo è chi si nutre con 
la fatica altrui ». Perdendo noi dunque la vita eterna 
se cerchiamo fonti illecite di sostentamento, nessun 
padre lasci in eredità ai figli ricchezze da spendere in 
ozio, ma dia loro in eredità il lavoro e gli strumenti per 
una attività produttiva su questa terra, affinché nella 
sua discendenza non incontri egli stesso la propria 
dannazione. Né venga tollerata l’esistenza di rendite 
sul capitale, di interessi, decime ed affari commer- 
ciali che consentano di vivere senza lavorare. Siano 
spazzate via tutte le cose in cui Dio è assente e nelle 
quali egli ci proibisce di vivere: chi invece le prende 
a norma di condotta, costui è nell’errore e l'inferno 
è la sua destinazione. La beatitudine non risiede 
infatti’ nell'’ozio, nella dissolutezza, nella ricchezza, e 
nei piaceri della gola e dello stomaco, bensì nel 
realizzare ognuno con il proprio lavoro e sudore i 
talenti personali datigli da Dio, si tratti del conta- 
dino nei campi o dell’operaio nelle fucine, di chi fa 
il minatore o il pescatore, di chi abbia come profes- 


4 Cfr. Genesi III, 19. 
15 Salmi CXXVIII, 2. 
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sione la medicina o la predicazione del .verbo di 


Dio [...]. 


Sarai felice e prospererai ! 


I modi di nutrimento voluti da Dio e che nei 
rapporti sociali ci conducono alla beatitudine, non 
consistono nell’arraffare ricchezze, ma nell'usare ogni 
cosa a vantaggio del prossimo. Ogni uomo possiede 
doti e talenti con cui egli può essere utile al pros- 
simo suo, come questi può esserlo a lui: ossia devi 
costruire case per gli altri, non per te soltanto; semi- 
nare grano per gli altri, non soltanto per le ganasce 
tue; piantare vigneti per gli altri, non soltanto per 
il gargarozzo tuo. La terra è degli uomini!”, ma di 
nessun uomo in misura maggiore degli altri. Chi 
infatti si trova in disparità rispetto ad altri nel fruire 
dei prodotti della terra, è compensato in ciò dal 
fatto di possedere altre doti le quali lo risarciscono 
di quella minore fruizione. Ogni sostanza, in realtà, 
proviene dalla terra. Un medico ad esempio, che su 
questa terra non possedesse altro se non una casa, 
come potrebbe egli dire di non godere anche lui la 
sua parte dei frutti del suolo, dal momento che ogni 
sua risorsa, risorsa la quale poi gli dà il sufficiente 
per vivere, proviene sempre dalla terra? !9 Né un fab- 
bro potrebbe dire di non fruire dei prodotti della 
terra, quando è da essa che gli proviene il ferro che 
lo nutre. Lo stesso discorso sarebbe da fare per ogni 
altra attività lavorativa. Consideriamo e valutiamo 
dunque le cose prendendo a criterio la bontà e bene- 
volenza divina che ce le ha date. Con pari bontà 
e benevolenza le dobbiamo anche noi distribuire ai 


16 Salmi CXXVIII, 2 b. 

17 Cfr. Genesi I, 28; e Salmi CXV, 16. 

18 Hohenheim allude alla farmacopea del medico la quale 
è pur sempre costituita da prodotti della natura. 
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nostri simili, senza farne un inerte tesoro che diven- 
terebbe pastura di vermi e blatte, ma trasforman- 
dolo in un patrimonio che valga per l’eternità e per 
la vita beata, ed il quale né vermi né blatte possono 
distruggere [...]. 


LA SOCIALITÀ DELLE AZIONI UMANE * 


* Il titolo latino (Liber de felici liberalitate) di questo 
scritto degli anni 1532-34 racchiude il concetto della liberalità 
come «gioia di dare », ossia come l’atto di rendere partecipi 
gli altri di tutto ciò che si possiede in beni fisici e facoltà 
intellettuali. Si tratta dunque di un programma di vera e 
propria azione sociale, di un appello a diventare consapevoli 
del necessario senso sociale inerente alle azioni e ai compor- 
tamenti umani. Il testo si trova nei codici H (f. 69r.-79v.) 
e B (f. 167r.-168v.). 


Dio ci ha forniti di molteplici doti, che noi dob. 153 
biamo usare su questa terra e dispensare di buon 
grado e con deciso sentimento di liberalità. Perciò 
Paolo, dice appunto che « Dio ama un donatore alle- 
gro » . Nessuno, ora, può donare se non possiede 
ricchezze, di qualunque genere esse siano. Chi ad 
esempio è dotato di talento nel campo della medi- 
cina, deve pienamente parteciparlo agli altri, mostrar- 
si veramente ricco in questo campo, cioè possedere 
una vasta scienza e pratica nella medicina. ‘Lo stesso 
avvenga di tutte le altre doti di cui uno è fornito, 
siano esse beni materiali o facoltà intellettuali. Ci si 
ricordi però sempre che, essendo queste ricchezze 
concesse ad ognuno da Dio, l’uomo che le possiede 
ha necessariamente innata o radicata in se stesso una 
generosità che deve spingerlo a distribuirle abbon- 
dantemente a coloro cui esse spettano. D'altro lato 
però l'uomo è una creatura della terra, e la terra 
ha figli assai singolari: l'uno ha un carattere satur- 
nino, è invidioso, sleale ed egoista; un altro sta 
sotto il segno di Giove ed è labile e pigro; un altro 
ancora, retto da Mercurio, lia un carattere troppo 
frivolo, e così via? Ma poiché la nostra natura, la 
quale dovrebbe far sì che generosamente si distri- 


! Seconda epistola ai Corinti IX, 7. 

2 Si tratta della corrispondenza, teorizzata da Paracelso, 
fra le influenze astrologiche dei pianeti e le qualità caratterio- 
logiche degli individui umani. 
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buiscano agli uomini i beni e le qualità che posse- 
diamo, non ha sempre la spontanea bontà di correre 
in aiuto al prossimo con la divisione dei beni, ne 
consegue che l’uomo deve a viva forza prendersi 
a cuore la dottrina della liberalità ed immedesimar- 
visi. Pure la fede, come è noto, venne predicata da 
Cristo agli increduli, e molti fra costoro, accettan- 
dola, hanno abbandonato la loro antica natura e le 
loro antiche qualità di carattere. La medesima tra- 
sformazione avvenga anche qui: nella stessa misura 
in cui è necessario annunciare la fede alle persone 
rozze e povere di intelletto, è necessario altresì mani- 
festare la virtù della liberalità a chi non la possiede, 
affinché la totalità degli uomini, o almeno il mag- 
gior numero possibile, venga indotto a distribuire al 
prossimo i propri beni originariamente ricevuti da 
Dio ?. Non sono molti i ricchi che abbiano innata la 
liberalità connessa con la vita beata cristiana. Moltis- 
simi anzi non concedono nemmeno a se stessi il godi- 
mento del cibo; ed è a loro, letteralmente e spesso 
inconsapevolmente soffocati nella propria rozzezza e 
avarizia, che occorre predicare e annunciare la virtù 
della liberalità. Ove infatti quest'ultima non venga 
esercitata, essi sono destinati senza rimedio alla. dan- 
nazione. Nel giorno del Giudizio finale verrà loro 
presentato il conto: «io ebbi fame e voi non mi 
deste da mangiare; ebbi sete e non mi deste da bere; 
fui ignudo, e non mi rivestiste; infermo, e non mi 
portaste farmaci » “. La sentenza li condannerà all’in- 
ferno. Si predichi dunque, affinché giungano a retto 
intendimento, la beata liberalità alle persone rozze, 
ottuse, boriose e superbe le quali credono che siano 
loro, e non Dio, ad avere ogni potere in cielo e in 
terra. La loro condanna avverrà altrimenti nel senso 


3 Con il termine «beni » Hohenheim intende «le doti 
ed i talenti. personali » di cui egli ha parlato diffusamente 


nello scritto De ordine doni. 
4 Cfr. Matteo XXV, 42 seg. 
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indicato sopra; eppure occorre operare affinché a tutti, 
o almeno a molti, essa venga risparmiata. Vi sono 
persone le quali ritengono di agire rettamente se con- 
servano integre le proprie sostanze per i figli e gli 
eredi, anche a costo di far soffrire i poveri e di 
imporre sacrifici fisici personali a se medesime; e 
credono anzi che sia giusto lasciare eredità cospicue. 
Ma Cristo non sa che farsene di ricchezze passate 
e di lasciti. Sta scritto: «le loro opere tengono loro 
dietro » 5; mentre non sta scritto che tengono loro 
dietro i beni. Nessuno si esima quindi dal seguire i 
dettami della liberalità, ma al contrario utilizzi i 
propri beni nella misura in cui Dio glieli ha dati; 
Dio però non glieli ha dati perché vadano a finire, 
con avaro risparmio, nelle mani degli eredi, consi- 
derato anche che nessuno sa quali intendimenti que- 
st'ultimi avranno. Tu stesso devi dunque. distribuire 
i tuoi beni, e l’atto del donare è appunto l’opera 
che dopo la tua morte ti segue fino all’al di là, 
l’opera sulla quale verrai interrogato per renderne 
conto. Occorre insistere sul fatto che vi .sono molti 
i quali non dividono generosamente con i poveri e 
con il prossimo i propri beni e possessi. Ma bisogna 
anche notare che Dio li ha privati dello stato di 
grazia che è requisito indispensabile per distribuire 
quei beni ai miseri e ai bisognosi. Fra i ricchi, infatti, 
molti si sono procacciate le ricchezze con la truffa, 
l'usura e altri mezzi di raggiro; e a costoro, privi 
della grazia di Dio, non servono né prediche né dot- 
trina. Dio inoltre non vuole che i figli suoi vengano 
sfamati con redditi di provenienza illecita, ma desi- 
dera nutrirli con beni onestamente acquisiti. Mirano 
a ciò le parole di Dio che dicono: « andate e predi- 


5 Cfr. Apocalisse XIV, 13. Sono le opere di carità e 
beneficenza. 

6 Nella sociologia teonoma prospettata da Hohenheim, 
le carenze di liberalità hanno luogo dunque in parte anche 
perché beni acquistati in maniera disonesta non possono essere 
utilizzati in opere di carità. 
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cate l’evangelo »” e «in qualunque casa entrerete, 


dite prima: ‘la pace sia con voi’. Se nella casa 
vi ricevono, restate, altrimenti scuotete la polvere 
dai vostri calzari”: ed il giorno del Giudizio finale 
il destino di Sodoma e Gomorra colpirà quella gente. 
Coloro che non sono figli di Dio, ma del demonio, 
respingono la parola di Dio, si tengono i propri tesori 
accumulati e nemmeno ai loro congiunti ne conce- 
dono i frutti. Da costoro non v’è certo da attendersi 
liberalità, né la si può loro instillare a viva forza 
poiché Dio'li ha resi muti, sordi e ciechi nei con- 
fronti di tutto ciò che non sia la loro peccaminosa 
vita di lussurie. Sebbene abbiano occhi, essi non 
vedono, né: con le loro orecchie odono !°, ossia non 
hanno la grazia dell’intelletto. È pure inutile predi- 
care la beata liberalità agli ipocriti, poiché essi com- 
piono tutte le loro azioni soltanto con accidia, in 
maniera imperfetta, badando esclusivamente alla par- 
venza, cioè al venir considerati grandi agli occhi della 
gente. Il loro cuore resta chiuso alla liberalità e 
nessun albero fruttifero può esservi piantato. Ogni 
ipocrita, regolandosi egli secondo la parvenza, non 
compie mai alcuna azione effettiva, ossia nulla che 
altri possano realmente sperimentare. Egli conserva 
sempre per sé la sostanza, dandoci soltanto le scorie 
e spacciando il poco per molto. Non si comporta 
insomma affatto come la povera donna alla quale, 
avendo lei.gettato nella cassetta delle offerte un cen- 
tesimo, unica sua sostanza, Cristo tributò lodi infi- 
nitamente maggiori che a tutti i ricchi i quali ave- 
vano dato anch’essi le loro offerte, ma sempre in 
una misura tale da non intaccare le proprie sostanze !!. 

In primo luogo dunque, se hai il dono della libe- 
ralità, cerca di rendere te stesso libero, affinché sia 


7 Cfr. Matteo XVI, 15. 

8 Cfr. Luca X, 5. 

9 Cfr. Matteo X, 14. 

10 Cfr. Matteo XIII, 13. 
!" Cfr. Marco XII, 41 sgg. 
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libero il tuo cuore e nessuno ti frapponga ostacoli. 
Se sei un servo e svolgi un servizio o ufficio, ti è 
certamente difficile essere libero poiché devi pensare 
più all'adempimento della tua mansione che non alla 
liberalità. Chi invece ha avuto da Dio doti e ricchezza, 
non deve dipendere da nessuno, dev'essere padrone 
di se stesso, del suo cuore e del suo volere, affinché 
le sue doti vadano a beneficio del prossimo ed egli 
sia lieto di averle ricevute da Dio. Chi, al contrario, 
ha avuto una dote da Dio ma poi si è reso suddito 
di altri,'ha alienato con ciò la sua parte di paradiso. 
Un medico ad esempio, a cui Dio ha fornito la ric- 
chezza della medicina e che poi si ingaggia al servizio 
delle corti principesche o delle città, si priva da se 
medesimo della sua dote di liberalità. Egli si trove- 
rebbe nella situazione di dover attendere vesti di 
seta come ricompensa e di sottomettersi agli ordini 
altrui, mentre i medici non devono sottostare a nes- 
sun comando né immischiarsi con le autorità, bensì 
conservare un animo libero. Chi infatti ha ricevuto 
da Dio ‘ricchezza e dote di talento, non deve mai 
venderle -o alienarle per trarne profitto di oro o 
argento, bensì comportarsi come un pellegrino il qua- 
le, non gravato da peso alcuno, non teme né assas- 
sini né ladri e mantiene il proprio animo integro e 
libero. Evita, per la stessa ragione, di consegnarti 
in mano a-una donna che si erga a tua padrona e ti 
sottometta al suo volere; andrebbe a finire che i tuoi 
figli, da grandi, diventerebbero tuoi padroni, e tu 
saresti loro prigioniero e perderesti la tua libertà. 
Regolati dunque in modo che tua moglie non sia 
quell’occhio che Cristo impone di strappare e gettare 
lungi da te !; se essa poi lo fosse, è meglio che tu la 
butti in un fosso piuttosto di farti traviare da lei e 
di lasciarti impedire l’esercizio della tua liberalità. 
Il demonio infatti è rapido e astuto: quando vede 


1 Cfr. Matteo V, 29: «se il tuo occhio destro ti è occa- 
sione di scandalo, devi strapparlo e gettarlo lungi da te ». 
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un uomo giusto, tenta di traviarlo in molti modi, 
mediante le malattie, la moglie e i figli. Tu invece 
devi tenergli testa: tu sei un uomo, tua moglie no; 
sei un padre, i tuoi figli non lo sono. Mantieni dun- 
que fermamente le doti che Dio ti ha elargito, poiché 
non v'è uomo sulla terra, per quanto debole, che 
non abbia la forza di vincere il demonio tentatore, 
anche se quest’ultimo operasse sotto le spoglie della 
tua donna e dei tuoi figli. Scruta ed esamina te stesso 
dunque, prima di impegnarti nelle cose della vita, 
affinché tu non diventi schiavo di nessuno, nemmeno 
della donna tua. Se hai moglie, dovrebbe essere come 
se non l’avessi #; se hai figli, come se tu non fossi 
padre, in modo che tu sia libero di disporre dei tuoi 
beni e nessuno ti costringa a chiuderli nel forziere 
oppure a venderli. Abbi insomma a tua massima il 
detto: « gratuitamente avete ricevuto, gratuitamente 
date » !4. A ciò, certamente, è necessario un animo 
libero, un animo allegro, secondo il detto di Paolo 
che « Dio ama un donatore allegro ». 

Non appena ti sei liberato da questi pesi, diven- 
tando libero come un mendicante o una vergine pura, 
«devi però attentamente vagliare il criterio con cui 
distribuisci i tuoi beni. Se infatti non acquisti nozione 
di questo primo inizio della liberalità, la userai sba- 
datamente e getterai le tue cose ai maiali . Non a 
tutti gli ammalati, ad esempio, è doveroso sommini- 
strare medicine, poiché molte malattie sono punizioni 
inflitte da Dio. Occorre dunque in primo luogo una 
attenta considerazione preliminare sulla retta maniera 
in cui la liberalità dev'essere esercitata !9, Molti cre- 


13 Cfr. Prima epistola ai Corinti VII, 29 segg. 

14 Cfr. Matteo X, 8. 

15 Cfr. Matteo VII, 6. 

16 Il senso del passo è il seguente: come a molti amma- 
lati non si può applicare la scienza medica perché la loro 
malattia è una punizione, così, allo stesso modo, non possono 
venir trattati con liberalità coloro che per propria colpa sono 
«caduti in miseria. 
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dono che sia liberalità il pagare gozzoviglie di bettola 
ai compagni, mentre in realtà non lo è affatto, come 
non è liberalità di beata vita cristiana il dissipare soldi 
in prostitute. Sono, queste, cose illecite e contrarie 
ad una condotta di vita beata, nella quale non si deve 
compiere nulla che abbia attinenza a quei vizi. Le tue 
donazioni, infine, siano fatte senza calcolo, non dun- 
que con il criterio, ad esempio, di invitare qualcuno 
a pranzo affinché a tua volta tu sia invitato !”. Esula 
insomma dal concetto di liberalità che tu ti metta a 
fare i conti se convenga invitare chi non ha nulla, 
nel medesimo tempo calcolando che così forse anche 
tu, ove fossi nullatenente, riceveresti inviti da parte 
di chi è ricco. Nessuno che abbia beni di cui può 
liberamente disporre compia insomma azioni per ri- 
cavarne un contraccambio; in tal caso infatti la sua 
generosità non sarebbe intimamente libera, né rien- 
trerebbe nella virtù della liberalità. In primissimo 
luogo occorre quindi, nell'atto di fare doni, discer- 
nere se essi sono congruenti con una condotta cri- 
stiana di vita. Se poi ne traessero godimento pure i 
malvagi, ciò non ti spaventi: anche Dio, nella sua 
liberalità assoluta, fa splendere il sole e la luna su 
buoni e cattivi, fa sì che i campi producano frutti per 
gli uni e gli altri '*, li protegge entrambi e a entrambi 
elargisce i suoi doni. Se tu possiedi beni da donare li- 
beramente, sii dunque come il sole, sii lieto e gene- 
roso, permetti al raggio della liberalità di espandersi, 
fai nascere i doni dal tuo patrimonio come la terra in 
primavera spinge alberi e giardini alla fioritura e alla 
crescita; sii abbondante nella distribuzione, come lo 
è il mare con i pesci, e non lasciarti ostacolare da nes- 
suno. Bada però di donare soltanto ai realmente bi- 
sognosi. Dove non v’è reale bisogno, trattieniti; e 
non dare mai in eccesso poiché ciò ti verrebbe ascritto 
a colpa e sarebbe come dare allo stomaco, facendolo 


Cfr. Luca XIV, 12. 
18 Cfr. Matteo V, 45. 
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ammalare, più di quanto gli è necessario: allo stesso 
modo diventano rognosi, pigri e invidiosi coloro a cui 
hai dato troppo. Dona infine in misura tale che nulla 
resti dei tuoi beni dopo la tua morte; altrimenti la 
ricchezza che tu lasci continuerà a proliferare senza 
controllo, una seconda e terza persona vi aggiungerà 
qualcosa, e così via, ed in ultima essa sarà in mano a 
coloro di cui Cristo dice: « guai a voi, che siete satolli 
di beni superflui » !°. Sii dunque liberale nel tuo spen- 
dere: non donare troppo, ma solo quel'tanto che 
basta al bisogno immediato, affinché il superfluo non 
spinga nessuno alla cupidigia. Far nascere quest’ultima 
sarebbe per te e l’anima tua una colpa mortale: 
Importa soprattutto che ognuno sappia bene ciò 
che deve fare; a tale scopo occorre tener presente la 
Scrittura che dice: « beato chi pensa al miserabile e 
povero; nel giorno della sventura lo libererà il Si- 
gnore » ?. Chi ha questo retto discernimento, sa a 
sufficienza come si debbano aiutare i poveri nei loro 
bisogni economici e nelle loro .malattie, che sono poi 
le due sfere fondamentali dove occorre esercitare la 
liberalità. Non dico qui nulla dei ricchi: a loro non si 
deve badare affatto, ma soltanto ai poveri . Beato è, 
in tale senso, chi ha un intelletto che lo soccorra. Molti 
infatti vorrebbero magari aiutare se stessi, ma man- 
cano dell'intelletto a ciò necessario: ad un ricco, per 
esempio, non serve assolutamente nulla l’avere molte 
proprietà se Dio non gli ha dato l'intelligenza di im- 
piegare la sua ricchezza in attività da cui gli scatu- 
risca un bene. Parimente vi sono molti esperti del- 
l'arte medica i quali non hanno intelletto sufficiente 
da potere e volere aiutare i poveri. All’intelletto bi- 
sogna dunque riconoscere un altissimo valore. Il pro- 


19 Probabile riferimento, sebbene non letterale, a Luca 
VI, 24 seg. 
2 Così Salmi XL, 2. 
2 Nel quadro della giustizia sociale evangelica teorizzata 
«da Hohenheim i ricchi non possono avanzare nessuna pretesa 
«di beneficiare della liberalità altrui. 
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feta 2 dice: « beato chi ha misericordia per il povero 
e il bisognoso », ossia chi è disposto ad aiutarlo. Vi 
sono però anche molti che lo aiuterebbero volentieri, 
eppure non possono perché non possiedono nulla. 
Beati dunque coloro a cui Dio ha dato ricchezza, in 
denaro o in scienza medica, affinché siano in grado di 
soccorrere i poveri! Ricordiamoci tuttavia, a questo 
punto, che esistono anche grandi patrimoni in denaro 
e in beni, e grandi talenti di scienza medica, i quali 
provengono dal demonio. Li riconosciamo dal fatto 
che sono patrimoni e talenti messi al servizio non dei 
poveri, ma dei ricchi, ossia impegnatissimi con i ricchi 
e totalmente disinteressati alla sorte dei poveri. Ciò 
che questa gente fa per il povero è pura ipocrisia ed 
ostentazione. La nostra ricchezza, indipendentemente 
dal consistere essa in beni materiali o in doti intel- 
lettuali, sia quindi di natura e provenienza tale che 
la si possa spendere in opere di liberalità generosa, 
non già in prostitute, ubriachezza e vizio del giuoco, 
poiché chi dissipa la propria sostanza in quest’ultimo 
modo l’ha ricevuta dal demonio, non da Dio. A coloro 
invece che distribuiscono i propri beni con discerni- 
mento, pensando ai poveri e ai bisognosi, Dio ha per- 
donato la ricchezza ®. Quest'ultima poi, quand'è di 
retta provenienza, si indirizza spontaneamente nei 
giusti canali: o insomma ciò che proviene da Dio pro- 
cede verso la liberalità beata, mentre ciò che viene dal 
demonio va a finire in prodigalità perversa. La libe- 
ralità connessa con la vita beata cristiana consiste uni- 
camente nel prestare aiuto ai poveri, ai miseri, a 
coloro che piangono e si affliggono; ad essa è aperto 
il regno dei cieli, non già ai dissipatori ”. 


2 Davide, in Paracelso il profeta per antonomasia. Ho- 
henheim si riferisce ancora a Salmi XL, 2. 

2 Nella prospettiva evangelica di Hohenheim la ricchezza 
in quanto tale è tendenzialmente una colpa, o almeno sempre 
un ostacolo il quale si pone fra l’uomo e Dio, e da rimuovere 


appunto con l'esercizio della liberalità. 
2 Cfr. Matteo V, 3. 
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Il retto discernimento di chi è ricco e cristiano 
consiste dunque, fra l’altro, nel non vestirsi egli 
diversamente dai poveri, poiché le vesti di costoro si 
addicono ‘anche a lui. Facciamo un esempio: se un 
uomo benestante ha animo veramente misericordioso, 
e posto ch’egli abbia cento fiorini da spendere per un 
vestito epperò veda accanto a sé della povera gente 
nuda, allora la sua liberalità deve imporgli di pren- 
dere i cento fiorini, di mettere in un unico conto il 
numero di quei poveri e se stesso, e di dividere i cento 
fiorini in parti uguali, nella misura in cui bastano, 
per vestire con uguali panni se stesso e i poveri. Nep- 
pure mangi egli diversamente dai poveri, cioè non 
mangi né di più né di meno di loro. Poniamo ch'egli 
consumi ogni giorno polli, capponi, selvaggina, uccelli, 
pesci e gamberi, in abbondanza e secondo la voglia. 
Di per sé non v'è da rimproverargli nulla; ma chi in 
simile circostanza è liberale e cristiano pensa ai po- 
veri e, se vede ch’essi non hanno da mangiare, mette 
anche se stesso nel loro numero, li porta in cucina 
presso le vivande e mangia con loro ed essi con lui, 
in modo che tutti, i poveri per quanto grande sia il 
loro numero e lui stesso, ricevano uguale quantità di 
cibo. Né egli bevazzi dissipando, ma al contrario metta 
anche qui se stesso nel numero dei poveri assetati, 
per bere con loro uguali porzioni di una uguale be- 
vanda. La liberalità del cristiano ricco non tollera in- 
fatti ch'egli abbia per sé un pezzo di pane mentr’esso 
manca al povero; ma al contrario la sua generosità 
gli impone di dare il pane al povero, restandone lui 
stesso privo. In ciò consiste appunto la magnanima 
liberalità che Dio predilige e di cui parla Paolo”. 
Tutti i beni di questo ricco, tutte le proprietà sue, 
vadano dunque alla comunità dei poveri, in maniera 
che nulla egli possieda in proprio, né vestiti, né cibo, 
né bevande, e neppure case, stanze e letti, ma ogni 
cosa sia in eguale comunanza con i poveri. Allo stesso 


25 Cfr. Seconda epistola ai Corinti IX, 7. 
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modo vi sia solidarietà con i poveri nel lavoro, cosic- 
ché chi non possiede beni o denaro per allietare il 
povero gli stia invece a fianco con l’opera, svolgendo 
il medesimo lavoro del povero ed assumendosi un 
‘onere di fatica uguale a quello del prossimo suo. In 
ogni caso la liberalità non può mai tollerare che il 
prossimo, quand'è povero, mangi e beva meno di noi; 
e che la miseria gli faccia subire la costrizione di un 
lavoro maggiore. Chi è generoso non tollererà nem- 
meno che il prossimo soffra più di lui il freddo e il 
caldo e sia privo di vesti, ma considererà se ‘stesso 
uguale agli altri in ogni cosa. Gli ipocriti ed i farisei 
non hanno cittadinanza nel regno della liberalità. 
Alla virtù della liberalità contraddice anche che 
uno mangi pane bianco e il suo prossimo pane nero; 
e che colui il quale dovrebbe avere una condotta li- 
berale di vita si nutra di polli, mentre il suo pros- 
simo mangia polenta di biada, o che il primo abbia 
un pane di fior di farina e l’altro debba accontentarsi 
di un impasto di segale o avena, Questi alimenti, al 
contrario, vengano tutti quanti potenziati impastando 
e mescolando insieme farina bianca e farina d’avena, 
e cuocendo un unico pane che, secondo i dettami della 
liberalità, verrà equamente consumato da te e dal tuo 
prossimo; parimente siano unificati in un’unica pen- 
tola le torte e i polli e la polenta di biada, ‘sicché il 
brodo del pollo e l'acqua della polenta ed i pezzi di 
carne vengano in uguale misura nella bocca e sotto 
i denti di ognuno. Se tu poi, che hai animo cristiano 
generoso, vuoi farti una giacca di velluto mentre il 
tuo prossimo può farsela soltanto di panno grezzo, 
ricordati che la liberalità fa confluire il velluto nel 
panno grezzo, e questo in quello, poiché anche il 
vestire, alla stregua di ogni altra cosa, dev'essere 
uguale per tutti. Non accada dunque nemmeno che la 
casa tua sia salvaguardata dal pericolo di incendi, e 
su quella dei poveri ne ‘penda invece la quotidiana 
minaccia; che il tetto tuo sia di mattoni e quello del 
tuo prossimo di paglia; che tu abbia dovizia di 
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finestre a tondi di vetro, mentre quelle del povero 
sono protette soltanto con pelle conciata e carta; che 
da te si accenda il fuoco tre volte al giorno, e dal 
povero una volta ogni due giorni; e che le tue costru- 
zioni edilizie soverchino, soffocandole, le case dei 
poveri. È inammissibile che una città eriga uno splen- 
dido e costoso palazzo municipale, fornito di tutti 
gli immaginabili lussi, mentre i tuguri dei poveri sono 
carichi di miseria e flagellati ogni giorno dalla piog- 
gia e dal vento. Non appena una municipalità decide 
di volere una sede sfarzosa, il povero viene dimenti- 
cato, legato in catene e messo alle strette dagli ottusi 
senatori ‘ che hanno in mente soltanto la loro inutile 
boria lussuriosa. Lo stesso discorso va fatto anche per 
le corti dei prìncipi i quali, mentre le case dei poveri 
cadono a pezzi, rifiniscono in ogni parte i loro palazzi. 
Le loro ricchezze e sostanze non provengono dunque 
da Dio, bensì dal demonio; altrimenti infatti essi non 
opprimerebbero i miseri, ma al contrario costruireb- 
bero case per consentire al povero di vivere così bene 
come loro. Questo stato di diseguaglianza, onde 
ognuno conculca l’altro e nessuno più rispetta la di- 
gnità del prossimo, deriva dalla presenza del demonio 
nel mondo e dall’opera degli ipocriti figli del mondo, 
i quali sono servi del demonio e schiavi del suo volere. 
È il demonio che insegna alla gente di disprezzare il 
povero e di esercitare la liberalità verso chi vive nel- 
l'abbondanza, risarcendo i debiti ai giuocatori, co- 
prendo di monete d’argento i pifferi dei suonatori, 
regalando vestiti alle prostitute, e lasciando invece il 
povero nella sua miseria. 

Valutate dunque voi stessi quale immensa colpa 
davanti a Dio è il comportamento egoistico di cui si 
è parlato or ora. È vero infatti che a causa della nostra 
discendenza da Adamo abbiamo tutti una natura ani- 
male, ma la nostra intelligenza ci dice anche che in 


26 Gli assessori municipali delle città libere tedesche, rette 
da giunte comunali patrizie. 
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virtù di questa comune origine adamica siamo ognuno 
uguale all’altro, e non già ognuno in opposizione a 
tutti gli altri: ed allora bisogna concludere che è 
su siffatta uguaglianza che si basa fra gli uomini il 
reciproco aiuto e sostegno. Chi in particolare ha un 
intendimento etico migliore, agisce anche in migliore 
modo, senza far dipendere la sua azione dal calcolo 
che il prossimo lo ripaghi con amore. Solo così egli 
è l’amico del prossimo, anzi il fratello suo in virtù 
dell'essere noi tutti fratelli perché nati’ da Cristo e 
tutti noi da lui redenti in pari misura, nessuno in 
misura maggiore o minore di un altro. Eppure v’è 
chi non prende in considerazione né Adamo né Cri- 
sto; e ci dimentichiamo del nostro prossimo sebbene 
ognuno di noi dovrebbe sapere nel proprio intimo che 
tutti coloro i quali discendono da un unico Dio, sono 
stati in eguaglianza l’uno con l’altro redenti da questo 
Dio e forniti di doti personali; e che, soprattutto, 
è un comandamento di Dio il non tenere in alcun 
conto le ricchezze, poiché esse provengono dal de- 
monio il quale è il padrone di tutti i ricchi che hanno 
ripudiato Dio e sono caduti nell’idolatria. Le imma- 
gini di legno e di argento, in uso nell'Antico Testa- 
mento, non erano se non idoli inerti, mentre ora nel 
Nuovo Testamento gli idoli sono persone viventi. Si 
potrebbe anche dire che nel primo caso erano figure 
simboliche, quasi l’Antico Testamento volesse met- 
tere in guardia il Nuovo Testamento ” che allo stesso 
modo come allora i figli di Israele adoravano il vitello 
d’oro #, così adesso v'è chi si pone in adorazione da- 
vanti a persone umane, trattate alla pari di idoli. 
V’è anche chi perde il lume dell'intelletto e brucia 
sconsideratamente gli altari e le immagini dei santi ?’; 
ma il demonio fa perdere l’intelletto solo a coloro di 


27 Qui nel senso di « Chiesa cristiana ». 

%8 Cfr. Esodo XXXII, 1 sgg. 

29 L’iconoclastia di Paracelso, si vedrà meglio più avanti, 
non è indiscriminata, ma colpisce soprattutto il lusso e lo 
sfarzo del cerimoniale liturgico della Chiesa cattolica. 
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cui parlano le predizioni dell'Antico Testamento. Si 
erge a idolo colui che si pone contro Dio, e si pone 
contro Dio chi non ama il prossimo suo ma solamente 
se stesso. Sono costoro gli Anticristi in seno alla 
Chiesa, i quali ammassano sostanze a modo di for- 
miche e truffano ed inducono in tentazione, chi viene 
in contatto con loro. Il profeta ribadisce dunque giu- 
stamente che beato è chi pensa al povero e.bisognoso 
prossimo suo #, perché in questo prendersi cura dei 
poveri consistono le opere ed i frutti da cui si deve 
riconoscere chi cammina sulle vie di Dio. Colui invece 
che non possiede tali opere e frutti è figlio del de- 
monio, anche, se vive in eremi boschivi o dietro 
munite mura! 1. Questa è la benda sugli occhi che la 
Grande Diana ha ‘imposto ai preti *° [...]. 

La Grande Diana distribuisce forse le proprie so- 
stanze secondo l’amore per il prossimo comandato da 
Dio? Tutto avviene qui in maniera ipocrita. e giova 
soltanto agli ipocriti i quali, nella loro natura di idoli 
ispirati dal demonio, predicano ogni loro dottrina sem- 
pre ed esclusivamente per ricavarne il vantaggio di 
lodi a se medesimi. Fanno così, puntualmente, anche 


30 Cfr. ancora Salmi XL, 2. 

31 L’allusione è rivolta contro gli eremiti ed .j monaci 
dei conventi, la cui santità di vita è secondo Paracelso una 
mera ipocrisia, priva di intimo amore per i poveri, 

32 La «Grande Diana » di cui qui parla Hohenheim è 
menzionata negli Atti degli Apostoli XIX, 23 sgg. quale di- 
vinità protettrice della città di Efeso. Con questo termine 
Paracelso indica il papato, animato di spirito anticristiano 
perché ha imposto al clero il culto del cerimoniale fastoso e 
della gerarchia ecclesiastica invece di indirizzarlo ‘alla «libe- 
ralità » della carità sociale. Le cause dell’ingiustizia sociale 
risiederebbero, come Hohenheim argomenta con evidente im- 
postazione moralistico-teologica, nell'opera del demonio e del. 
l’Anticristo. Quest'ultimo si incarna appunto nel papato e 
nella gerarchia della Chiesa, che sono gli idoli moderni della 
cristianità, assai peggiori dei vecchi idoli pagani. Nella. cupi- 
digia del lusso aggiunta alla mancanza di amore per il. pros- 
simo Hohenheim ravvisa le prove dell’atteggiamento essen- 
zialmente anticristiano ‘della gerarchia ecclesiastica. ‘ 
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gli idoli di cùi è viziata la cristianità: per acquistare 
fama di gente benefica, essi danno elemosine che sono 
nient'altro se non pula e crusca, e nulla, certo, sarebbe 
da opporre al loro operato se non vi fosse il detto 
evangelico: « siate perfetti, com'è perfetto il Padre 
vostro celeste » #. La nudità dei poveri smaschera 


però gli ipocriti, poiché non v'è mattone sul tetto di - 


quest'ultimi che non debba, secondo giustizia, appar- 
tenere'invece ai poveri, né piuma dei polli che man- 
giano o filo dei loro vestiti che ai poveri non spetti 
di uguale diritto. Gli ipocriti agiscono così perché 
essi sono appunto quegli idoli che l'Antico Testa- 
mento ha prefigurato. Il loro operare li qualifica 
come idoli umani, e chi dalle loro opere non li vuole 
riconoscere come tali è stato colpito da cecità diabo- 
lica. Sbaglierebbe molto, d'altra parte, chi in seno 
alla Chiesa intendesse distruggere ogni effigie manu- 
fatta; fa al contrario benissimo chi distrugge le im- 
magini costosamente dipinte e sfarzosamente intarsiate 
di pietre preziose, ma internamente piene di fango e 
discordia‘, mentre una austera immagine lignea è 
di semplice legno anche all’interno. Le effigi di Dia- 
na * sono invece belle esteriormente, ma internamente 
piene di ogni immaginabile immondizia, di menzogna 
e di fango, come i sepolcri imbiancati di cui parla 
Cristo *, il quale con questo termine non ha inteso 
le effigi in quanto tali, bensì gli ipocriti, gli scribi ed 
i farisei.che egli ha maledetto poiché sono idoli uma- 
ni, Anticristi,. Ma se la sua maledizione colpisce co- 
storo, e non già i crocefissi ed altre simili immagini, 


33 Matteo V, 48. 

> Se l’atteggiamento di fondo di Paracelso è iconoclasta, 
dettatogli dalla rivalutazione degli ideali di semplicità .e po- 
vertà del cristianesimo evangelico, la sua iconoclastia con- 
danna tuttavia soltanto le immagini fastosamente lussuose che 
servono al cerimoniale, eticamente Negativo; delle gerarchie 
ecclesiastiche cattoliche sorrette dal papa 

5 Ancora riferimento alla divinità di Efeso cioè, fuor di 


metafora, alla Chiesa cattolica. 
36 Cfr. Matteo XXIII, 27. 
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perché noi allora dovremmo distruggere le immagini 
lignee e non annientare invece gli idoli che si identi- 
ficano con persone viventi ”? Nell'esercizio della li- 
beralità nessun esempio di amore per il prossimo può 
venirci da Diana. Occorre, al contrario, seguire 
l'ammonimento di Cristo il quale avverte che i farisei 
non mettono mano alle opere nemmeno con un dito *; 
ed è questa la ragione per cui all’opera dobbiamo 
mettere mano noi, senza curarci di come agiscono, 
amministrano e si comportano loro. Essi non conce- 
dono nulla a nessuno con letizia di cuore, vogliono 
per se medesimi ogni cosa, e se talvolta allargano la 
borsa lo fanno con animo maligno. A causa loro la li- 
beralità generosa è stata traviata e ingannata; e ne è 
venuta la conseguenza che l'uomo comune si rende 
soggetto anima e corpo alla dea Diana, credendo di 
trovarvi il paradiso abitato soltanto da purissimi an- 
geli *°. La liberalità della vita cristiana beata è invece 
davvero di altro genere: essa non bada a se mede- 
sima, ma esclusivamente agli altri, ai bisognosi. In 
compagnia di coloro che hanno beato animo liberale 
voi non troverete mai bordellieri e intrallazzatori, ma 
soltanto i beati poveri. 

A questo punto il discorso è da rivolgere a chi 
invece non rientra nella categoria degli idoli viventi ‘' 
Tu, per esempio, che sei un cavaliere, a cosa ti serve 
il collare d'oro e gli ornamenti agli speroni e alle 
briglie? Se vuoi essere un cavaliere e impegnarti 
nella battaglia per la vera vita cristiana, sii cavaliere 


® Assai più importante di una indiscriminata iconoclastia 
è dunque la lotta contro i fautori dell’idolatria, contro i rap- 
presentanti di una falsa spiritualità cristiana. Gli idoli viventi 
sono insomma più pericolosi delle effigi manufatte. 

3 Ossia dalla Chiesa cattolica e dal papato. 

39 Cfr. Matteo XXIII, 4. I farisei e moderni Anticristi 
chiedono sempre che siano gli altri a compiere le buone opere, 
mentre loro stessi non le compiono affatto. 

40 Ma l’uomo comune crede ciò perché la dea Diana, ossia 
la Chiesa cattolica, lo irretisce ed inganna. 

41 Cioè a chi non appartiene alla gerarchia ecclesiastica. 
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nella liberalità, non nello spargimento di sangue; 
spogliati, a favore dei poveri, della tua maglia di ferro 
e dell’inutile oro che porti sulla tua persona. Nel caso 
poi che tu sia un principe, è forse congruente con la 
liberalità della vita beata cristiana che tu mantenga 
con prodigo sfarzo di regalie i tuoi camerieri, la can- 
celleria e la scorta armata? Non è congruente affatto, 
poiché tutte queste persone si guadagnano bene o 
male il proprio salario, e nei confronti di chi lavora 
per te sei tenuto soltanto a corrispondere una paga 
proporzionata al lavoro, ma nulla di più. Le parole di 
Giovanni Battista, secondo le quali ogni uomo d’armi 
(e tali sono i tuoi servitori) si accontenti della sua 
paga e nulla estorca ad altri *, devono venir applicate 
anche alla tua corte. Retribuisci dunque i tuoi dipen- 
denti con giusto salario, senza eccedere, e quel che 
avanza lo darai ai poveri con cuore spontaneo. Verso 
un tuo figlio, un tuo servo, un tuo amico non puoi 
dare prova di nessuna liberalità, mentre lo puoi sol- 
tanto verso coloro con cui non hai alcun debito di 
consanguineità o di servizio che ti sia stato reso, ed 
i quali non possiedano nulla con cui ripagarti o invi- 
tarti a tavola #*. Se possiedi un cavallo, fai in modo 
che anche il tuo prossimo possa cavalcare, poiché a 
cavalcare ‘è meglio che siano gli zoppi, gli storpi e 
gli sciancati piuttosto che tu. A costoro devi dare 
anche il cibo buono, e tu mangiare quello cattivo, 
poiché essi sono ammalati e ne hanno bisogno, mentre 
tu sei sano. Allo stesso modo chi è giovane deve 
assumersi i vecchi a carico, nutrirli ed andare elemo- 
sinando per loro, e non permettere che siano essi a 
mendicare e a lavorare per lui, ed a bere acqua 
mentre egli beve vino. È tassativo che così si com- 
porti chi voglia condurre una vera vita cristiana: co- 
stui priverà se stesso di ciò che fa bene al suo corpo 
e lo darà al realmente misero e al bisognoso, giacerà 


4 Cfr. Luca III, 14. 
4 Cfr. Luca XIV, 12. 
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su panche di legno e lascerà il suo letto al povero, 
all’indigente, all'’ammalato. Tale è la quintessenza della 
vera liberalità beata, che apre le porte alla vita eterna. 
Coloro invece che a questa santa liberalità sono sordi, 
provano dispetto alla semplice vista del povero e da- 
vanti al fatto di dovergli dare un piatto di pane; e 
quindi tengono consiglio giorno e notte su come fare 
per non dargli nulla o quasi nulla, per bandirlo dal 
paese e sprangare i portoni affinché egli nemmeno vi 
si affacci. Dalle porte sbarrate e sprangate, e dai con- 
trolli davanti ad. esse, ci si accorge in quali città, ca- 
stelli e conventi abitano il demonio ed i figli suoi, 
ossia i figli mondani di questa terra che danno qual- 
cosa soltanto se la loro lussuria ne ricava un van- 
taggio. Costoro sono i ricchi: e guai a voi, ricchi! * 

Procuriamoci dunque l'amicizia di Dio e cerchiamo 
di farci amici i santi del paradiso, esercitando una 
spontanea liberalità beata verso i poveri ai quali spetta 
il regno dei cieli *. Attraverso l’amore che. tu dimo- 
stri a loro, il Cielo ti diventa amico; e quest’amicizia 
te la procuri usando bene le sostanze che hai ricevuto 
in dono da Dio. I prodighi invece, ossia .gli adepti 
della liberalità non cristiana, si procacciano falsi amici 
mediante le ricchezze ingiuste *: ogni loro sostanza 
è un furto, un risultato di rapine e di truffe, un gua- 
dagno promosso dal demonio. Infatti, come già si è 
detto, vi sono ricchezze e doti che provengono da 
Dio, e altre che derivano dal diavolo. Si applica a 
ciò il detto di Cristo: « fatevi degli amici con le 
ricchezze ingiuste » ‘. Con queste parole egli inten- 
deva dire che con i beni e le ricchezze che si pos- 
siedono bisogna sì farsi degli amici; ma che però, se 
le ricchezze ed i beni provengono da Dio, ci si fa 
amico Dio, mentre se derivano dal demonio ci si fa 
amico il demonio. Perciò appunto gli abati si alleano 


% Cfr. Luca VI, 24. 
4 Cfr. Matteo V, 3. 
4 Cfr. Luca XVI, 9. 
4 Luca XVI, 9. 
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l'uno con l’altro, e così fanno i vescovi ed i prevosti 
e i cardinali, invitandosi a reciproche conventicole 
affinché, se uno cade in ristrettezze o gli va male un 
intrallazzo,' l’altro gli presti aiuto materiale o morale. 
È questa ‘anche la ragione per cui vanno in solidale 
corteo ai divertimenti carnevaleschi, al tiro a segno, 
a nozze € a banchetti. I prìncipi laici fanno lo stesso: 
si invitano in vicendevole ospitalità e si scambiano 
doni di ogni sorta, cavalli, zibellini ed oggetti pre- 
ziosi. Questi regali, che sono altrettante opere di cor- 
ruzione, li fanno anche a gente di rango inferiore, per 
rendersela amica ed accomunarla alla loro propria 
nullità, ‘Il re di Francia ad esempio deriva la sua 
potenza dalle ricchezze, e perciò vuole procurarsi 
amici servendosi di queste ricchezze ingiuste al fine 
di acquistare onori e di ottenere in proprietà terre e 
sudditi. ‘Tali ricchezze operano però esattamente ciò 
ch’esse possono produrre, e cioè nulla di buono poi- 
ché, trattandosi di ricchezze inique, servono esclusi- 
vamente al male e nessun bene ne può nascere, Esse 
semplicemente ritornano alla fonte da cui provengono, 
ossia al demonio. Se venissero investite a favore dei 
poveri, e se ‘invece di boria di casta vi fosse ugua- 
glianza ‘con i miseri, allora certo le opere indichereb- 
bero ch’esse provengono non dall'iniquità, ma da Dio. 
Così come stanno invece le cose, queste stesse opere 
palesano chiaramente la loro diabolica provenienza e 
destinazione. Ne derivano dunque azioni diaboliche, 
tradimenti, menzogne, e peifino vendite di consan- 
guinei come servi: colpe, tutte queste, le quali sono 
comuni a chiunque non consumi nella beata liberalità 
cristiana le proprie ricchezze e doti. 

I nostri fabbisogni per vivere: su questa terra sono 
esigui, e la nostra natura si mantiene con poco. Nes- 
suno dunque ha motivo di dire che a lui servono molti 
mezzi di sussistenza o che è necessario mettere da 
parte sostanze per il futuro, e di ripudiare così la 
liberalità beata. La verità è che il semplice pane co- 
stituisce per ognuno un cibo sufficiente; e se v'è di- 
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sponibilità di altro e diverso cibo, lasciate che ne 
usufruiscano gli indigenti. Non appartiene né alla na- 
tura né alla giusta condotta di vita di un uomo 
magnanime ch’egli per godimento suo banchetti a 
tavola con dieci o venti portate e debba mangiare da 
solo per venti persone. Apparecchi egli pure questa 
mensa, se Dio gliene ha dato la possibilità, ma lo 
faccia alla condizione di non satollarsi oltre misura 
e di lasciare che anche gli altri si riempiano dei doni 
della liberalità beata. Se poi la lingua tua e il tuo 
palato si invogliano di ulteriori cibi e bevande, non 
cedere a questo desiderio: la carne che mangeresti è 
soltanto una carne che ti induce in tentazioni, essa 
non risorgerà mai con te il giorno del Giudizio, ma 
marcirà e andrà in putrefazione. Il corpo eterno che 
risorgerà con te non ha nulla a che fare con simile 
cibo. Non lasciarti dunque vincere da queste voglie, 
ma abbi cura che il prossimo tuo ti sia più caro della 
tua voluttà, della tua lingua e del tuo palato. È suffi- 
ciente che lo stomaco digerisca bene, non è necessario 
che tu sia rimpinzato di lardo come un maiale: que- 
ste cose marciscono tutte quante e diventano pastura 
per i vermi. Evitale dunque costantemente, e non 
essere nemmeno sollecito del domani o del futuro ‘. 
Per garantirti beni materiali futuri dovresti infatti 
ripudiare la liberalità nel presente, cadendo imme- 
diatamente nella disonestà di valutare te stesso più 
del prossimo tuo. Il tuo animo deve invece orientarsi 
ad operare in solidale eguaglianza con il prossimo, 
dividendo con lui in ogni campo, e non in alcuni 
soltanto, la totalità delle fatiche e dei redditi. Così 
faceva Davide, il quale nelle sue azioni aveva cura di 
non elevarsi mai al di sopra degli altri, ma di restare 
sempre alla pari con il prossimo suo . Comportati 
pure tu nella stessa maniera! Se il tuo prossimo, oggi, 


4 Cfr. Matteo VI, 34. 
49 Non è appurabile a quali episodi della storia biblica 
Paracelso si riferisca. 
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non riesce a risparmiare per il futuro e deve affidarsi 
all’accidentale fortuna del domani, tu mettiti al suo 
fianco; e la fortuna del suo domani sia pari a quella 
del presente e del domani tuoi. Coloro che vivono di 
ricchezza accumulata investono i propri beni, le ren- 
dite e gli interessi mirando ai casi del futuro onde, 
se il raccolto dell'annata viene distrutto dalla gran- 
dine, essi abbiano di che gozzovigliare l'anno seguente 
e possano ben disinteressarsi di chi è stato colpito 
dalla cattiva sorte. Con costui, al massimo, essi divi- 
dono la pula. Chi segue la via della liberalità beata 
dev'essere perciò solidale con il più povero degli abi- 
tanti del paese, affinché egli venga a trovarsi al fianco 
dei poveri e beati il giorno del Giudizio. 

Una felice liberalità è pure quella di colui che 
identifica se stesso con la sorte di chi vive in costri- 
zioni. Vivono nelle prigioni del bisogno e dell'ansia 
non solo coloro che vi sono imprigionati perché vi 
vengono rinchiusi dall'uomo, ma pure coloro che su- 
biscono costrizioni esistenziali ad opera di Dio, o 
della malattia o anche del demonio. Chi si trova in 
prigione perché rinchiusovi dagli uomini, è da com- 
piangere perché lo ha incarcerato l’esosità dei ricchi 
che non mettono mai in catene i figli del demonio, 
ma sempre soltanto i timorati figli di Dio. Abbi dun- 
que pietà di questi incarcerati e dimostra loro molta 
misericordia, poiché dura e malvagia è la sorte riser- 
vata loro dai ricchi. Abbi pietà anche di coloro che 
sono imprigionati nella malattia ed i quali, quando la 
fortuna della salute li abbandona, sono impotenti e 
costretti a giacere. Poiché la Scrittura dice che Dio 
manda tribolazioni ai figli suoi , sii liberale nei loro 
confronti e sollecitamente pronto ai loro bisogni. Sii 
insomma di conforto e di aiuto a tutti coloro che su- 
biscono costrizioni ad opera di Dio, poiché Dio li 
redimerà a suo tempo, siano essi presso di noi o no. 


50 Paracelso si riferisce probabilmente alla storia biblica 
di Giobbe. 
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Concedi dunque pure a costoro la tua spontanea libe- 
ralità perché, essendo noi in realtà tutti fratelli, né 
divisi l’uno dall'altro ma legati in intima comunanza, 
il conforto tuo è il loro conforto. Sono prigionieri del 
diavolo gli invasati che, privi di ogni potere proprio, 
vengono signoreggiati e governati dal demonio. Si 
tratta di persone miserevoli verso le quali devi essere 
benigno e che non puoi abbandonare: ne sarai intie- 
ramente ricompensato quando la potenza di Dio avrà 
scacciato da loro il demonio. In tutta questa tua opera 
non hai mai a che fare con i soggetti particolari, con 
l’ammalato, con il ricco esoso, con il sordo indemo- 
niato, ma sempre unicamente con Dio che ha loro 
imposto queste afflizioni e li condurrà tutti a sé come 
Padre celeste. È per manifestare tramite loro la pro- 
pria potenza miracolosa ch’egli li lascia cadere in sif- 
fatte costrizioni. Per quale ragione ad esempio qual- 
cuno si ammala, se non perché Dio vuole mostrare 
la sua medicina e la forza della medesima? Porgi dun- 
que aiuto all’ammalato fino al sopraggiungere della 
mano -di Dio che lo libera dall’afflizione, e riceverai 
ricompensa. .Le prigioni esistenziali non sono però 
soltanto le quattro di cui si è detto *, ma molte altre 
ancora: vi sono soprattutto gli incatenati al lavoro 
sul mare e gli incatenati all’aratro 5%. In nessuno dei 
tuoi giorni e in nessuna delle tue notti puoi essere 
allegro finché anche costoro, questi prossimi tuoi, non 
siano allietati, ossia sollevati dalle loro necessità. Al- 
lietarli è un’azione fatta a Dio, poiché ciò che fac- 
ciamo ad ognunò degli uomini è cosa fatta a Dio. 
Suoi sono i doni ch’egli elargisce agli uomini; ed a 
vantaggio dei figli di Dio, cui essi spettano di diritto, 
bisogna adoperarli. Ingegnati dunque in tutti i campi 


51 Cioè il carcere in cui languisce chi vi è rinchiuso da- 
gli uomini, le afflizioni con cui Dio visita i propri figli, la 
prigionia della malattia e infine la condizione dell’indemoniato. 

52 Paracelso porta qui due esempi che valgono a desi- 
gnare tutti coloro per i quali il lavoro è la dura costrizione 
del doversi procurare gli stretti mezzi di sopravvivenza. 


174 


a portare compiutamente a termine ogni cosa con in- 
telligenza e libero animo volonteroso. 

Non deve né può esservi dubbio: quando v'è un 
cuore giusto e puro, disposto alla liberalità beata, 
Dio concede quotidianamente tutto il necessario, ed 
anzi lo concede in misura superiore a quanto viene 
consumato. Un animo beato che agisce con siffatta 
ferma fede in Cristo, riesce a far sì che i pesciolini si 
trasformano in storioni ed i passerotti in buoi, allo 
stesso modo in cui con cinque pani di orzo e pochi 
pesci il Cristo ha distribuito cibo a migliaia di per- 
sone 5. Anche noi beneficeremo di questa moltiplica- 
zione del cibo, poiché Dio, che è il nostro Padre ce- 
leste, ci accorderà ciò che bramiamo e a lui chiediamo. 
Ma se è certo che ci verrà accordato, perché allora 
non lo chiediamo proprio affinché a goderne siano i 
poveri? Molti si spacciano per apostoli e profeti #, ma 
sono falsi profeti e falsi apostoli contro i quali il Van- 
gelo mette in guardia ®. Come mai però sono falsi, 
pur annunciando essi contemporaneamente anche il 
verbo di Dio? Sono falsi, in verità, perché non 
acquistano nessuno merito davanti a Dio, predicando 
essi semplicemente la lettera senza lo spirito. Se aves- 
sero lo spirito, riuscirebbero a raddrizzare’ gli storpi, 
a dare la vista ai ciechi e a cacciare i demoni *. Il 
loro Dio è invece la lettera, non lo spirito; e la.lettera 
perciò li uccide. Restano fermi ad essa, mentre «è 
lo spirito quel che vivifica » ”; e si autodefiniscono 


53 Cfr. Giovanni VI, 5 sgg. 

54 Paracelso si riferisce presumibilmente tanto alla Chiesa 
cattolica e alla dottrina secondo cui l'autorità del pontefice 
romano deriva dalla cosiddetta «successione apostolica », 
quanto all’esaltazione mistica presente in alcuni esponenti del- 
l’ala popolare della Riforma, i quali nella loro propaganda di 
un millenarismo di giustizia sociale divina si autodefinivano 
« profeti celesti ». 
si 5 Cfr. Matteo XXIV, 24; e Seconda epistola ai Corinti 

13. 
5 Cfr. Marco XVI, 17 seg. 
5 Cfr. Giovanni VI, 63. 
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gli unti del Signore *, mentre l’unico che lo sia è il 
Cristo. Se fossero veramente gli unti del Signore, al- 
lora l’olio della loro unzione avrebbe la forza di ri- 
mettere in piedi gli ammalati assai meglio che non 
l’unguento di pioppo”. Ma poiché in loro non al- 
berga lo spirito, bensì la mera lettera ®, lo spirito 
nemmeno aprirà loro la via alla beata liberalità. Pie- 
tro era senza limiti nella sua liberalità, non aveva né 
oro né argento, ma quel ch'egli possedeva lo donava 
senza riserve all’infermo, dicendogli « nel nome del 
nostro signore Gesù Cristo, alzati »: e l’infermo. si 
alzò 9, Tale è la liberalità apostolica nei confronti di 
chi ne ha, bisogno: essa non consiste nel dare oro e 
denaro, bensì nello scacciare i demoni e nel disinfet- 
tare i lebbrosi [...] Coloro che invece fondano la 
propria liberalità sulla lettera e non sullo spirito, vi- 
vono con la bocca secondo ‘lo spirito e con il cuore 
secondo la carne; essi, di conseguenza, non sono 
affatto giusti apostoli, ma tutti quanti falsi profeti, 
falsi cristiani e falsi medici [...]. 


5 Hohenheim si riferisce alla unzione che fa parte del 
cerimoniale per la consacrazione a sacerdote, e all’« unzione » 
spirituale carismatica di cui si ritenevano investiti gli « entu- 
siasti » © visionari, e rivoluzionari utopisti sul terreno pratico, 
cioè ad esempio i cosiddetti « profeti di Zwickau », nonché 
Carlostadio e lo stesso Miintzer. 

59 Una pomata analgesica preparata con le gemme del 
pioppo. 

6 La contrapposizione fra spirito e lettera è in Hohen- 
heim analoga, anche nei singoli argomenti ch'egli adduce, a 
quella fatta dagli anabattisti e da spiritualisti come Sebastian 
Franck. Alla stessa loro maniera egli si considera personal. 
mente il vero depositario dello spirito, soprattutto in oppo- 
sizione alle sclerotizzate gerarchie della Chiesa. 

61 Cfr. Atti degli Apostoli III, 6 sgg. 


SULL’ESSENZA DELL’AUTORITÀ * 


* Di questo scritto, dal titolo latino De magnificis et 
superbis (I potenti e tracotanti) e composto presumibilmente 
nel 1532-1534/35, esistono soltanto parti frammentarie in un 
unico manoscritto contenuto nel codice B (f. 137v.-139v.). 


È da chiedersi se giovi qualcosa obbedire all’au- 174 
torità e fornire ad essa, secondo i nostri obblighi, 
prestazioni e aiuto. Si tratti di autorità buona o cat- 
tiva, a noi non ne deriva comunque alcun vantaggio: 
è cosa che non giova né ai malvagi dopo la loro morte, 
poich’essi in ogni caso precipitano nelle tenebre, né 
ai buoni ai quali in generale l’autorità temporale è 
indifferente poiché solo chi sarà stato battezzato e 
avrà creduto verrà salvato. Eppure Dio si compiace 
dell’obbedienza e vuole ch’essa vi sia. Ma cosa giova 
ad esempio a noi battezzati l'autorità descritta nel- 
l'Antico Testamento, pur di per sé giusta e buona? 
E Dio perfino concede potere ai malvagi, agli usurai, 
ai truffatori e imbroglioni, ed a coloro che istituiscono 
falsi ordinamenti, sicché sermbra che la sua volontà 
sia oggi in un modo e domani in un modo diverso. 
Eppure Dio esige l'obbedienza, tant'è vero ch'egli isti- 
tuisce anche le autorità giuste e veraci a cui noi, 
ognuno nel suo luogo, dobbiamo obbedire. Dio è 
dunque la fonte di entrambi i tipi di autorità!, ed i 
battezzati e credenti devono obbedire ad entrambe, 
sebbene gli esteriori ordinamenti temporali non im- 
portino loro nulla e nessuna ingiustizia abbia voce 
dinnanzi a Dio. 

Ai fini della vita beata cristiana occorre dunque 


1! Ossia tanto del potere politico buono quanto di quello 
cattivo. ° 
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conoscere l'essenza dell'autorità. Bisogna infatti accet- 
tare tutto ciò che Dio ha creato e ci ha dato. Creature 
di Dio sono anche le serpi, i rospi, i basilischi 2. Ma 
cosa importa ciò a noi? Ciò riguarda soltanto colui 
per il quale Dio ha creato queste cose ?. V'è un’unica 
ragione del fatto che Dio è autore, in tutte le cose, 
tanto del bene quanto del male: ed è che ognuno sia 
partecipe di ciò che è conforme alla sua natura, ossia 
il buono sia partecipe del bene, il malvagio del male, 
in modo che ognuno appartenga insomma alla propria 
natura essenziale e nessuno sia libero nella sua vo- 
lontà. Come lo strozzino non può esercitare l'usura 
secondo il proprio arbitrio, ma secondo le regole 
prescritte dall'autorità (ossia poi dalla cattiva autorità 
che è già per conto suo usuraia), così anche i buoni 
sono buoni non in virtù della propria volontà, bensì 
per volere dell’autorità buona 4. Una funzione analoga 
a quella che ha il male nei malvagi la ‘assolvono le 
medicine nel corpo ammalato, nel senso che i farmaci 
velenosi sono in funzione del male, cioè della malattia, 
mentre i cibi sani sono riservati a chi gode buona 
salute, 

Ognuno viva dunque in armonia con la propria 
natura, conservandone le componenti. Il male infatti 
è una virtù per i malvagi, come lo è il bene per i 
buoni, Esistono ovviamente autorità politiche la cui 
natura è simile a quella dei rospi e dei lupi5, ma 


? Opera di Dio, vuol dire Hohenheim, è anche ciò che 
apparentemente sembrerebbe appartenere alla natura del male; 
per estensione, quindi, è opera di Dio pure la cattiva autorità 
politica. 

3 Il male, ossia, riguarda esclusivamente i malvagi, per i 
quali appunto Dio lo ha espressamente creato. 

4 Nell’autorità politica, intende Paracelso, il bene e il 
male coesistono, nel senso che le regole cattive vanno a van- 
taggio dei malvagi e le regole buone a vantaggio dei buoni. 
Così ognuno riceve ciò che gli spetta secondo la sua natura, 
ed il libero arbitrio individuale resta in ogni caso contenuto 
entro stretti limiti. 

5 La cui natura, cioè, è velenosa e predatrice. 
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l'agnello deve sottostare al lupo e la gallina alla volpe. 
E se noi, che siamo gli agnelli, veniamo divorati dai 
lupi, Cristo ci consola assicurandoci ch’essi nulla pos- 
sono contro la nostra anima: ci tolgono sì il corpo, 
ma non il nostro nuovo corpo dell'anima £. L'autorità 
descritta nell'Antico Testamento, come pure quella a 
cui sono sottoposte le genti non battezzate, non ha 
valore alcuno per la nostra vita beata; e ciò che Dio 
riserva ai morti concerne unicamente la sua onni- 
scienza”. Cos'è la cattedra di Mosè, se non esclusiva- 
mente un dispotismo dell’autorità legiferante e go- 
vernante? ® Quali che siano i mezzi di governo, la 
cattedra autoritaria è sempre la stessa. In epoche 
passate esisteva un unico ordinamento, che era in- 
sieme spirituale e temporale, mentre presso i cristiani 
i due ordinamenti sono divisi. Ma il dispotismo delle 
autorità resta il medesimo e contro esse, condannin- 
dole, ha predicato il Cristo, pur comandando egli di 
prestare obbedienza ai loro insegnamenti °. È come 
se Cristo avesse voluto dire: « tu, che sei ammalato, 
cioè afflitto da male, prendi il veleno di serpente per- 
ché così guarisci, e non badare al fatto che è veleno ». 
In altri termini: foss’anche l’autorità un’autorità mal- 
vagia, tu seguila in ciò ch’essa ti insegna per la tua 
salute, senza badare alla natura dell'autorità stessa, 
al fatto cioè ch'essa è composta di lupi e che i suoi 


6 Paracelso allude all’imperituro corpo «nuovo» ed 
« eterno » che il cristiano acquista, per mediazione di Cristo, 
nel sacramento dell'Eucaristia. In linea generale il concetto 
della spirituale libertà interiore qui postulato, è analogo a 
quello formulato da Lutero. 

© Il rapporto fra l'individuo e l’autorità descritto nell’An- 
tico Testamento, o vigente presso i pagani, non vale per i 
cristiani. La situazione di apparente ingiustizia poi, onde il 
non cristiano subisce il male dell’autorità cattiva senza avere 
il conforto di Cristo, è un imperscrutabile problema di teo- 
dicea la cui soluzione risiede soltanto nell’onniscienza di Dio. 

8 Sulla « cattedra di Mosè », si legge in Matteo XXIII, 2, 
«« siedono gli scribi e i farisei ». 
i 9 Cfr. Matteo XXIII, 1-3. 


181 


176 


comandamenti sono quindi ingiusti, mirando essi uni- 
camente a depredare la gente. D' altronde voi, uomini 
di animo pio, non riuscirete comunque a difendervi! 

Ma se il simile si accompagna al simile, allora il 
lupo obbedisca al lupo. Il Vangelo però non si 
rivolge a gente siffatta !°, la quale si sottopone 
sì a rapporti esteriori di sudditanza, ma nel con- 
tempo è anche rapace, ed inganna l'autorità a 
cui è sottomessa nella stessa misura in cui que- 
st'ultima' inganna i sudditi. Nella vita beata cristiana 
invece, qualora un suddito o un uomo di governo 
siano lupi, essi desiderano subito spogliarsi di tale 
qualità e diventare agnelli; o, se l'uomo di governo 
non intende diventare agnello, lo diventa il suddito. 
Nella loro qualità di lupi, infatti, gli uomini di go- 
verno insegnano sì cose buone e proibiscono che ci 
si comporti in maniera violenta, ma poi per conto 
loro agiscono precisamente da predoni. Perciò non 
si deve fare nulla secondo le opere loro !. Ugualmente: 
ci proibiscono di incamerare decime, offerte, tasse ed 
imposte sul consumo, in quanto a noi non spette- 
rebbe fare simili operazioni; essi però le fanno. Ecco 
dunque che dalla. loro specie e natura si palesa a 
quale animale assomigliano! 

Nella misura in cui dobbiamo lore obbedienza, 
procuriamo quindi di rimanere puri dì cuore, cosicché. 
il veleno resti soltanto in loro. Laddove invece i sud- 
diti hanno un comportamento diverso, e vogliono imi- 
tare l'autorità nel modo di agire, o insomma quando: 
le sedie vogliono montare sulle panche !’, allora essi 
fanno violenza all'autorità costituita e la umiliano; e 


10 Il Vangelo, intende Hohenheim, nòn ha per oggetto i 
« lupi », cioè non concerne il rapporto dei malvagi con i mal- 
vagi, bensì le relazioni dei buoni con i buoni e dei buoni 
con i malvagi. 

ll Cfr. Matteo XXIII, 3. 

12 Evidente espressione proverbiale: cioè quando qual- 
cuno vuole, da inferiore, diventare superiore ed occupare un: 
posto che non gli spetta. 
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volendo i sudditi sostituirsi ad essa, il di lei veleno 
penetra nei sudditi stessi. Le autorità d'altronde non 
muovono neppure un dito per agire conformemente 
a ciò che predicano!. Ossia in realtà non danno 
niente a nessuno, ma sono loro a incamerare dazi e 
decime; o nel caso in cui danno qualcosa e fanno buone 
opere, come sarebbe il pregare e il donare elemosine, 
lo fanno soltanto per mettersi in mostra. A te ordi- 
nano di pregare nella tua cameretta, mentre essi pre- 
gano nel bel mezzo della piazza !*: ed è appunto per 
questa ragione che ti comandano di pregare in un 
modo diverso dal loro. Il cristiano ricordi dunque che 
costoro sono malvagi, mentre è buona l’azione ch’egli 
stesso compie su loro comando. Cristo ce. ne dà una 
esatta testimonianza, quand’egli afferma: «ciò ch’io 
faccio, voi non lo toccate nemmeno con.un dito » ! 
Perciò, uomini di governo, io vi seguirò per amore di 
Cristo; ma guai a voi che onorate Cristo con le lab- 
bra, mentre il vostro cuore è lontano da lui! !9 

Le parole di Cristo a proposito del mozzare la 
mano e il piede e del cavare gli occhi !”, devono essere 
intese come un discorso rivolto all’ autorità, poiché 
nessun uomo può mutilare se stesso. Qualunque parte 
del corpo, con la quale uno ha procurato danno al 


prossimo, l’autorità gliela levi. Se infatti quella parte 


non l’ha più, non potrà commettere un’altra volta il 
medesimo peccato; ed è meglio entrare in cielo senza 
mani né piedi, piuttosto che andare ell’inferno con 
tutte le membra del proprio corpo. Dio insomma vuole 
che sulla terra noi rendiamo giustizia, ma non ucci- 
dendo, bensì convertendo i peccatori e riconducen- 


13 Cfr. Matteo XXIII, 4. 

14 Cfr. Matteo VI, 5; e Marco XII, 40. 

15 Probabile adattamento di Matteo XXIII, 4. 

16 Cfr. Matteo XV, 8. 

17 Cfr. Matteo XVIII, 8-9 («se la tua mano o il tuo 
piede ti i; occasione di peccato, mozzali e gettali via da 


te [...]. E se l'occhio tuo ti è occasione di peccato, cavalo e 
gettalo via da te »), e V, 29; e Marco IX, 43, 47. 
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doli a lui. Togliere ad uno un membro del corpo 
non ne compromette la vita, ma anzi gli rende possi- 
bile convertirsi e pentirsi con ancor maggiore in- 
centivo. 

Non si deve dunque mai sindacare la qualità del- 


l'autorità, perché ai fini della nostra educazione essa 


è come'un padre che punisce il bambino oppure gli 
dà un pezzo di pane; indipendentemente dall’essere 
il padre buono o cattivo, il bambino viene comunque 
mantenuto sulla retta via. Allo stesso modo può be- 
nissimo comportarsi pure l'autorità politica, poiché 
coloro che seguono la strada della vita beata cristiana 
non sono toccati per nulla dal fatto che l’autorità sia 
massimamente repressiva. Il detto secondo cui di 
spada ‘perisce chi di spada ferisce !* non è dunque 
applicabile all'autorità la quale, se non le è mai lecito 
dare la morte a nessuno con la spada, ha però il 
diritto di cavare gli occhi o mozzare la mano a chi la 
spada l’ha impugnata. Di spada perisce poi sempre e 
soltanto gente che è della medesima risma !, giacché 
non v'è individuo riottoso che non trovi alla fin fine 
un pari suo che lo ripaga di ugual moneta. Le male- 
fatte compiute dai Romani con la spada li hanno 
portati a perire di spada, tanto che ora la loro città 
è la più disprezzata di tutte le capitali ?. Anche Giulio 
Cesare è morto ad opera della spada da lui per così 
lungo tempo impugnata; ed insomma chi scava ad 
altri una fossa vi cadrà egli stesso”. Né ciò è da 
intendere solamente per quanto ca la spada, 


18 Cfr. Matteo XXVI, 52. 

19 È un dato di fatto, vuol dire Paracelso, che chi ha 
violato il diritto viene sempre ucciso da una persona che a 
sua volta viola la legge. 

20 Si esprime qui il ricorrente disprezzo di Paracelso per 
Roma, sede del papato. Sulla polemica di Hohenheim contro 
il papismo, incontrata già sopra in altri passi, cfr. O. LINDER, 
Theophrastus Paracelsus als Bekimpfer des Pabstthums, Leip- 
zig 1845. 

© 2 Cfr. Proverbi XXVI, 27. 
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bensì anche in altri sensi, ad esempio quando si tratta 
di inganni maligni; l'uccisione con la spada dunque 
non deve mai essere eseguita dall'autorità, poiché in- 
dipendentemente da quest’ultima è fatale che una 
tale morte in certi casi accada comunque. Ciò che si 
è detto della spada va applicato anche alle lingue 
calunniose, che sono pur esse delle spade; e chi ferisce 
con la lingua subirà puntualmente la spada poiché la 
lingua gli verrà mozzata. Chi combatte con.i pugni, 
verrà punito nei pugni, cioè gli saranno tolte le mani. 
Nella vita beata cristiana, poi, non devono esistere 
armi, affinché nessuno venga con esse danneggiato; e 
se qualcuno avesse con le armi procurato un danno 
ad altri, lo si escluda dalla comunità affinché essa 
rimanga pura. È meglio arrivare in cielo senza lingua, 
piuttosto che andare all’inferno con una lingua tradi- 
trice. Ciò che non serve, separiamolo dal corpo! A 
cagione del regno dei cieli v'è chi si è fatto eunuco 2; 
ed è meglio entrare da eunuchi in cielo piuttosto che 
con il pieno vigore delle forze cadere nell’inferno. 

Nessun merito terreno (né dunque l’obbedienza 
verso l’autorità, né quella verso Dio stesso) può gio- 
varci dopo la nostra morte, poiché l’unica salvezza 
risiede nella fede e nel battesimo. Ma fra fede e bat- 
tesimo da un lato, e autorità politica dall’altro, non 
v’è rapporto alcuno. Ne consegue che l’autorità è 
stata istituita per i malvagi, non per i buoni; onde 
allora i buoni non hanno nessun dovere verso l’auto- 
rità politica, poiché non dipendono affatto da lei?) 
Hanno tuttavia l'obbligo dell’obbedienza, ma non per- 
ché ciò dia loro dei meriti terreni, bensì perché nel- 
l’altro mondo ognuno, secondo la misura dell’obbe- 
dienza da lui prestata, godrà una vita migliore; o, al 
contrario, riceverà all'inferno il contrappasso che gli 


22 Cfr. Matteo XIX, 12. 

2 Per quanto riguarda la sua essenza interiore, il cristiano 
è dunque completamente sciolto da ogni rapporto e vincolo 
politico e sociale. 
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spetta 2. È infatti difficile pensare che Dio, dopo aver 
con occhiò benevolo guardato ed approvato coloro che 
prestano ‘l'obbedienza civile, non li accolga poi nel 
regno dei cieli. Esiste inoltre un tipo di autorità che 
secondo le proprie intenzioni non vuole essere auto- 
rità né di lupi né di volpi; eppure è anch'essa mal- 
vagia, quando proclama di marciare con bandiere al 
vento contro il prossimo, per sconfiggerlo! # È dove- 
roso infatti che vi sia pace e non guerra, né razzia e 
brama di beni altrui. Chi consente di essere uno stru- 
mento di costoro, e per propria mitezza d’animo pre- 
sta loro obbedienza, non è scusabile; e tanto meno lo 
è chi sta al servizio di un signore straniero e, come 
capitano di ventura, gli presta obbedienza incondizio- 
nata. Nel caso poi in cui il popolo è costretto a stare 
sottomesso all’autorità anche nel male, dev’esservi 
una misteriosa segreta volontà di Dio, a noi ignota, 
in virtù della quale uno deve subire che la sua donna 
ed i suoi bambini vengano oltraggiati. Forse diventa 
dunque .manifesto che il regno dei cieli è infinita- 
mente superiore a tutto ciò, mentre quaggiù ognuno 
— e sono molti — deve portare la sua croce, nel 
senso anzi che quanto maggiori sono le avversità 
tanto più pesante è la croce: appannaggio esclusivo, 
quest’ultima, degli animi santi che sopportano ogni 
cosa con pazienza e senza spirito di vendetta. Concedo 
che di tutto ciò, appartenendo esso all'essenza della 
vita beata cristiana, è difficile capacitarsi; ma anche 
qui vale il detto: « sia fatta la volontà del Signore » ?6 
Forse il fatto che molti sono i chiamati, ma pochi gli 


% Chi è rimasto sottomesso all’autorità malvagia senza 
macchiarsi personalmente di colpe, avrà in cielo la propria 
ricompensa; così come la punizione dell'inferno attende coloro 
che con l’autorità politica malvagia hanno attivamente colla- 
borato. 

2 Potrebbe essere un’allusione al movimento rivoluzio- 
nario contadino e al suo teorico Thomas Miintzer, il quale 
aveva sostenuto la necessità, per le masse popolari oppresse, 
di impugnare la «spada di Dio» contro gli oppressori. 

% Cfr. Matteo VI, 10. 
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eletti”, bisogna addirittura considerarlo come una 
sorta di punizione particolare imposta da .Dio al- 
l'umanità. Può darsi infatti che Dio riservi agli eletti 
uno speciale angolo di tranquillità e lasci che gli 
altri, in cui l’amore si è raffreddato, si urtino fra loro. 

Colui che vuol punire i vizi dell’ autorità, veda di 
essere a ciò investito da un grande comandamento di 
Dio. Altrimenti, foss'anche che costui abbia nell’oc- 
chio solamente un fuscello mentre l'autorità ha una 


trave #, il demonio fa :gonfiare a dismisura quel fu-. 


scello, tanto che un unico diavolo viene sostituito da 
sette diavoli peggiori, ed in luogo della spodestata 
autorità ritorna un’autorità sette volte più malvagia 
la quale non soltanto mantiene le usanze della prece- 
dente, ma vi aggiunge arbìtri nuovi. Il demonio in- 
fatti non desiste mai davanti a un fuscello; e chiun- 
que vanta la propria opera sobillatrice esperimenterà 
ciò sulla propria persona, quando egli si insedia al 
posto di un'autorità più malvagia di lui ?. Questo è 
il senso della parabola esposta da Cristo, poiché in 
verità la trave altrui diventa fuscello ed: il fuscello 
tuo diventa trave. 

Dev’esservi dunque una causa imperscrutabile, 
epperò ben chiara nei suoi effetti, in virtù della quale 
l’ingiustizia permea così violentemente ogni cosa. Dio 
vuole che si predichi il Vangelo nel mondo, e chi lo 
predica dev'essere migliore di colui al quale viene 
predicato. Ora però ognuno di noi è cieco alla pari 
dell'altro ®. Accade quindi come nel caso del con- 


27 Cfr. Matteo XXII, 14. 

28 Cfr. Matteo VII, 3. 

29 Chi rovescia l’autorità malvagia per sostituirvisi, spe- 
rimenterà cioè di persona quanto il demonio riesce ad ingi- 
gantire anche i minimi difetti morali del contestatore. Può 
essere pure questa un'allusione contro Miintzer ed i capi 
del movimento contadino. 

30 Si esprime qui il pessimismo etico di Hohenheim, onde 
in ultima istanza l’uomo non può rivendicare, al cospetto degli 
imperscrutabili disegni di Dio, nessuna pretesa di valida azione 
autonoma. 
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tadino che semina buon seme, mentre il diavolo se- 
mina gramigna la quale soverchia e soffoca ogni buon 
seme a tal punto che non lo si può più scorgere e va 
in rovina il giardino che da quel seme doveva na- 
scere. Il contadino allora estirpa ogni cosa, implora 
la benedizione di Dio sul giardino, riprende nuova- 
mente a gettare seme buono, ed il diavolo rimane 
impotente #. Anche Dio farà così quando verrà il 
tempo stabilito, affinché aquilegia, cardi, lappole e 
berbero siano estirpati. Quanto dice Giuda sulla 
disputa dell'angelo e del diavolo circa il corpo di 
Mosè *, è quindi da interpretare nel senso che l’an- 
gelo e il diavolo avevano un potere sul corpo di 
Mosè ancora durante la vita di lui. Egli però seguì 
l’angelo, ossia Dio; e perciò appunto il diavolo 
disputò con l'angelo. Ci sovrasta dunque un'autorità 
buona e un’autorità malvagia, e noi siamo l’oggetto 
della lotta di entrambe; se infatti il diavolo non ha 
risparmiato Mosè, tanto ‘meno risparmierà noi. 
Dipende quindi da noi a quale autorità ci sotto- 
mettiamo. Se ci troviamo sotto l’autorità di Dio, non 
verremo abbandonati, nemmeno qualora fossimo co- 
stretti a sottostare ai raggiri dell'autorità temporale 
malvagia. Ognuno però badi a ciò ch’egli fa. Se ci 
troviamo sotto un’autorità malvagia, ne diventiamo 
sì esteriormente seguaci, ma l’obbedienza che ad essa 
prestiamo è, a patto di seguire il volere di Dio, una 
sorta di penitenza che Dio ci impone e di cui egli 
ci compenserà. Meglio è tuttavia parteggiare sempre 
per coloro che sono di animo pio. Quando perciò 
un’autorità ti comanda qualcosa, esamina bene se essa 
è con Dio o contro Dio. La riconoscerai dai suoi 


N 


frutti *, Se è un’autorità che non proviene da Dio, 


31 Quest'ultima osservazione manca nel racconto evange- 
lico di Matteo XIII, 7, 24-30. 

32 Cfr. Epistola di S. Giuda, IX. 

33 Cfr. Matteo VII, 20. 
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devi cercarti un’autorità diversa *. Sarà Dio infatti a 
separare infine un'autorità dall’altra, le pecore dai ca- 
pretti #, ossia l’autorità degli angeli da quella del 
demonio. Cristo dice: « dovete rettamente giudicare 
gli uomini » *. Questo precetto si applica all'autorità 
in generale, cioè al modo in cui essa deve compor- 
tarsi. Ma anche se l’autorità non segue tale comanda- 
mento ed agisce invece in maniera diabolica, è sempre 
ugualmente da Dio che tutto proviene, il bene e il 
male, l’agrostide alla pari del buon grano, e altresì 
la mela che produsse la conoscenza del bene e del 
male ”. Badate però attentamente a come la mela si 
divide, e attenetevi alla sua parte buona. Non giudi- 
cate dunque affinché non siate giudicati #: e questo 
detto si applica all'autorità malvagia, la quale giudica 
male e perciò verrà condannata. 

Come avviene ora che il diavolo ha il potere di 
insediare una autorità la quale è già di per sé con- 
dannata? Un siffatto apparente libero arbitrio con- 
nesso con l'autorità non è per nulla un libero arbitrio. 
Il potere infatti che Dio ha conferito a qualcuno de- 
v’essere sempre inteso in un duplice senso. In rife- 
rimento ad ogni tipo di autorità, sia essa buona o 
malvagia, vale il principio che un'azione, una volta 
compiuta, non può essere cancellata: onde il vero 
potere di Pietro risiede nei cieli ed il potere diabo- 
lico di Pietro nell’inferno ”. L’uno lega a Dio sulla 
terra, l’altro scioglie; ed anzi, in netta contrapposi- 


3 Paracelso proclama qui il diritto all'emigrazione che 
più tardi la pace di Augusta (1555) riconoscerà alle mino- 
ranze confessionali. 

35 Cfr. Matteo XXV, 32 seg. 

36 Cfr. Giovanni VII, 24; e Matteo VII, 1 sgg. 

37 Cfr. Genesi III. Anche il frutto dell'albero della cono- 
pla contiene dunque, come l’autorità, tanto il bene quanto 
il male. 

38 Cfr. Matteo VII, 1. 

3 Cfr. Matteo XVI, 18 sgg. È, al solito, la polemica di 
Hohenheim contro il papato romano. 
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zione al primo, spalanca la via che da Dio conduce 
al demonio. Ognuno perciò cerca l'autorità che gli è 
congeniale, ed il simile si associa al simile. Dio non 
ha instaurato l’autorità malvagia con un atto di pre- 
destinazione, ma soltanto ha saputo fin dall'inizio, in 
virtù della sua prescienza, ch’essa era inevitabile a 
causa della presenza e dell’azione del demonio. La 
retta autorità pronuncia le proprie sentenze lascian- 
dosi guidare dalla misericordia, nel senso che il suo 
criterio non è il contrappasso dell’occhio per occhio, 
bensì la sopportazione dell’offesa senza rivalsa. A pro- 
venire da Dio non sono le singole buone teorie, ma 
innanzi tutto la dottrina vera e propria di Dio; e su 
tale dottrina deve orientarsi l'autorità nei suoi rap- 
porti con gli uomini, così come il medico non deve 
operare con teorie arbitrarie, bensì con farmaci. Paolo 
formula una dottrina assai intransigente sull’obbe- 
dienza da prestare all'autorità ‘°. Io ora non so se ciò 
fosse richiesto dall'epoca in cui egli viveva, o se è 
dottrina che può valere per tutti i tempi. A mio 
avviso non bisognerebbe escludere che esista anche 
‘una autorità giusta “, sebbene io non voglia dire qui 
nulla di apodittico, bensì lasciare ad ognuno le sue 
opinioni. Posso tuttavia supporre che gli eletti siano 
troppo deboli per resistere all’autorità malvagia, nel 
senso che forse le menzogne occulte su:cui essa si 
regge sono troppo difficili da smascherare. -I malvagi 
comunque non operano mai nulla di buono, e sono 
sempre spudorati. Può anche darsi che le cose deb- 
bano restare come sono, forse per evitare mali e scia- 


4 Cfr. Epistola ai Romani XIII, 1 sgg. («ogni persona 
sia sottoposta alle autorità superiori; perché non v'è podestà 
se non da Dio, e quelle che sono sono da Dio ordinate » ecc.). 

4! Hohenheim ritiene qui che Paolo, postulando in Ro- 
mani XIII, 4 una autorità che sia «vindice nell’ira divina 
per chi fa il male », abbia volutamente tralasciato di ammettere 
l’esistenza di un’autorità buona, o autorità politica per eccel- 
lenza. Quest'ultima, secondo Paracelso, non ha affatto un 
CORIO punitivo, bensì la' funzione di educare :l’umanitàì 
al bene. 
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gure maggiori di quanto finora se ne siano avuti; e 
sebbene l’autorità sia malvagia, gli uomini di animo 
pio riescono a trovare alcune poche vie che tornano 
loro di vantaggio. Certamente sono questioni le quali 
superano di molto la capacità di comprensione del- 
l'uomo comune, tant'è vero che occorrono le profezie 
dell'Apocalisse 4 per predire come cadrà il potere po- 
litico corrotto; chiamato Babilonia. 

Ciò ‘che Paolo dice circa l'obbedienza da prestare 
all'autorità malvagia, si può ora intendere in due ma- 
niere: ossia che i malvagi ci comandano di fare anche 
cose buone, sebbene essi stessi, come osservavamo 
sopra, non agiscano affatto con bontà; oppure che 
essi ci ordinano in generale di compiere azioni mal- 
vage e che noi dobbiamo obbedire loro. In quest’ul- 
timo caso è fatale che gli empi si accompagneranno 
agli empi e gli assassini agli assassini, secondo la legge 
che il simile si unisce al simile e gli obbedisce. Tu 
però allora, uomo di animo pio, separati da loro; 
ovvero, altrimenti detto, tu che sei giusto cercati 
l'autorità giusta, e tu che sei ingiusto cercati l’auto- 
rità ingiusta; ed obbedisca quindi ognuno all’autorità 
che si è scelto *. Tutta la questione dell’obbedienza 
resta comunque assai delicata. Dobbiamo sì prestare 
‘obbedienza, ma senza impegnarvi la fede; cioè dob- 
biamo sottostare all’autorità malvagia, ma non credere 
che le azioni ch’essa compie siano buone. Quando una 
falsa autorità dice di volerci far raggiungere il regno 
dei cieli se paghiamo le decime, noi non subiamo al- 
cun danno spirituale a pagarle, a condizione però di 
non prestar fede ad essa. Allo stesso modo è certa- 
mente vero che perfino il diavolo ha un qualche po- 
tere sull'uomo, ma non per questo bisogna prestar 
fede al diavolo. Se poi un’autorità ti assicura di ri- 


42 Cfr. Apocalisse XVIII e XIX. 

4 Ritorna qui il concetto che il diritto all'emigrazione 
servirebbe in primo luogo a salvaguardare valori religiosi e 
morali. 
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metterti i peccati in cambio di denaro “*,- tu sborsa 
pure il denaro e lasciati rimettere i peccati, ma non 
credere ad essa bensì soltanto a Cristo. Molto dipende 
dunque dal fatto se l’esteriore obbedienza all’autorità 
sia accompagnata o no dalla fede in essa. La falsa 
fede uccide; ed è infatti ad essa che si riferisce l’Apo- 
calisse quando parla di un'autorità alla quale la gente 
presta fede soltanto perché questa falsa autorità è 
riuscita a convincere il popolo che la di lei dottrina è 
parola di Dio ‘5 Ciò è certamente un colpevole errore, 
eppure anche quell’autorità deriva da Dio. Originaria- 
mente tuttavia Dio ha dato potere e autorità ai buoni, 
e ciò a causa della rozzezza ed ignoranza del popolo, 
o insomma al fine di ovviare ai mali e di educare 
coloro che, privi di disciplina, timore e saggezza, sono 
inclini più al male che al bene. 

Per questa ragione l'autorità deve tendere a tre 
fini: alla giustizia, alla verità e alla saggezza. Ma la 
pietra angolare e il principio di tutto è il timor di 
Dio *. Nell’Antico Testamento ci sono al riguardo gli 
esempi di Abramo e di Mosè i quali, cercando il regno 
di Dio, ottennero ogni cosa di cui avevano bisogno, 
senza macchiarsi di egoismo, senza costruire castelli 
e senza condurre vita sontuosa. Erano animati da un 
tale timore di Dio che a null'altro pensavano, tutto 
derivando essi dai comandi di Dio e niente dal pro- 
prio arbitrio e intendimento. Così dovrebbe essere 
ancora oggigiorno. E allora, di fronte a ciò, quale 
mai senso possono avere le decisioni dei principi nelle 
Diete, le delibere dei municipi delle città e gli arbìtri 
dei contadini? 4 


4 È un chiaro riferimento al traffico delle indulgenze da 
parte della curia romana, contro il quale polemizzava anche 
Lutero. 

45 Cfr. Apocalisse XIII, 1 sge., 11 sgg. 

% Cfr. Proverbi di Salomone I, 7; IX, 10 

4? Paracelso condanna qui esplicitamente, dal suo punto 
di vista teonomo, anche i programmi del movimento rivolu- 
zionario contadino. 
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Poiché dunque nessuna giusta natura e virtù è 
presente nell’autorità, essa è in totale errore, come lo 
sono anche coloro che la seguono. Questa è la ragione 
per cui nessun ordinamento umano è stabile, ma al 
contrario l'uno decade e l’altro sorge, uno si regge e 
l’altro va in rovina. Vengono di solito disprezzati e 
contestati coloro che non si curano molto dell’auto- 
rità politica e, allo stesso modo come non si immi- 
schiano negli affari altrui, lasciano sussistere le auto- 
rità esistenti. Uguale disprezzo colpisce abitualmente 
coloro che hanno peregrinato per il mondo e vi pere- 
grinano tuttora *. Io invece reputo veramente grande 
colui che, avendo percepito l’antinomia fra il regno 
di Dio e l’autorità malvagia, si sottrae a quest’ultima 
con l’emigrazione; mentre considero un grandissimo 
sciocco colui che parteggia per quell’autorità, si im- 
mischia negli affari di essa e la frequenta. Costui in- 
fatti diventerà malvagio come lo è quell’autorità, ed 
entrambi cadranno infine nella stessa buca poiché a 
nulla valgono i pretesti che l'autorità malvagia ac- 
campa per giustificare il proprio operato. La solidità 
di un edificio dipende sempre dalla natura delle fon- 
damenta, e la base dell’azione di quell’autorità è 
appunto, in ogni cosa ch’essa fa o tralascia, soltanto 
l’arbitrio degli intendimenti umani. Perciò i gover- 
nanti si procurano castelli, edifici e denaro, e incame- 
rano tributi che invece, in luogo di esigerli, dovreb- 
bero distribuire al popolo. I tributi ora bisogna darli 
solo all'imperatore, nella misura in cui gli spettano 
ed affinché egli non soltanto ne ricavi il sostentamento 
suo, ma anche i mezzi per prevalere su coloro che gli 
rifiutano l'obbedienza. A nessun altro, a nessun prin- 
cipe, signore o municipio cittadino devono esser dati 
tributi, perché costoro non rivestono alcuna autorità 


4 Hohenheim allude a coloro per i quali aveva preceden- 
temente postulato il diritto di sottrarsi con l'emigrazione ai 
comandi di una falsa autorità; ma probabilmente è implicito 
anche il riferimento personale alle proprie peregrinazioni. 
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autonoma essendo semplicemente dei mandatari del- 
l'autorità imperiale. C'è forse un consigliere munici- 
pale al cui ingegno politico sia lecito far credito di un 
centesimo, o dal quale io possa accettare un centesimo? 
L’ingegno dei piccoli politicanti non è un capitale da 
impiegare negli affari, mentre è invece necessario che 
abbiano uno stipendio i funzionari che governano il 
popolo in nome dell’imperatore ‘. L’esistente stato di 
disordine deriva proprio dal fatto che questo principio 
non viene seguito. I signorotti compiono le loro ru- 
berie esclusivamente a proprio profitto, ed al fine di 
apprestare castelli fortificati e strumenti di guerra 
onde resistere alla gente di animo pio che si è accorta 
della loro infamia. 

:Se tutti realmente cercassero il regno di Dio, 
anche le giovani generazioni avrebbero una giusta 
disciplina tale che non vi sarebbe bisogno alcuno di 
assoldare boia ed erigere forche; ma poiché l’autorità 
educa i propri sudditi all’alterigia, al denaro e ai beni 
terreni; a sempre nuovi inganni, infamie e dissolutezze, 
non v'è luogo a nessuna misericordia ed i sudditi 
seguono prontamente l’esempio dell’autorità malvagia. 
È quindi perfino ozioso chiedersi donde provengono 
le attuali miserie e sciagure ed i quotidiani crimini 
contro ogni comandamento di Dio. Il procedere ad 
esecuzioni capitali ed il sottomettere qualcuno alla 
tortura della ruota di per sé non ha senso, ché Dio 
certamente non rimunera nessuna di queste azioni; 
ma se si fosse cercato in primo luogo il regno di Dio, 
tutti questi malanni si sarebbero potuti prevenire. Dio 
dunque potrebbe chiedere all’autorità giusta se essa 
sia riuscita a prevenire il tale o talaltro inconveniente, 
ossia ad eliminarne le cause. La falsa autorità rispon- 
derebbe: : « Signore, io ho punito tutti i criminali, li 
ho decapitati, impiccati, bruciati e messi alla ruota ». 


4 La tesi è che gli uffici nelle amministrazioni locali siano 
onorifici e rimunerate invece le funzioni di governo che l’au- 
torità imperiale centrale delega ai propri rappresentanti. 
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Ma Dio allora dirà che l'autorità stessa non è esente 
da colpa, ch’essa ha visto il fuscello nell’occhio altrui 
e non la trave nel proprio; e dirà ancora: «non 
bisogna impiccare e decapitare la gente, ma educarla 
affinché non giunga fino al crimine! E perciò tu, auto- 
rità, verrai precipitata nel fondo dell'inferno ». L’au- 
torità buona cerchi dunque ogni cosa e ogni suo bi- 
sogno unicamente in Dio, con purezza di cuore. La 
falsa autorità appartiene invece al novero di quelle 
tante forme di autorità che stanno sottomesse alla 
meretrice di Babilonia ® e delle quali fanno parte 
nobili, preti, monaci, borghesi, bottegai e tutte le 
loro sottospecie. In un siffatto ordinamento nulla pro- 
viene da Dio, così come proveniva invece ai tempi 
di Mosè e di Giosuè; e perciò, in questa rovina ge- 
nerale, occorre che vi siano alabarde, archibugi e mu- 
raglie. Epperò se Dio non vuole farci da guardia, è 
inutile anche la guardia che vorremmo fare a noi stessi. 


50 Cfr. Apocalisse XVII. 
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AUTORITÀ POLITICA 
E AUTORITÀ RELIGIOSA * 


* La redazione di questo sermone — il cui titolo latino 
Date Caesari quae sunt Caesaris, et deo quae sunt dei ricalca 
Matteo XXII, 21 — risale agli anni 1531-34. Il testo si trova 
nei codici L (f. 393v-399r.) e B (f. 10r.-11v.), nonché 
nel manoscritto F. 


È comandamento di Dio che dobbiamo dare a lui 187 
le nostre sostanze, aiutando i poveri con tutto il’ 
nostro animo e sentimento ed in ragione dei prodotti 
del nostro lavoro, senza esitare a sottrarre anche a 
noi stessi qualcosa dei nostri mezzi di sostentamento 
se ciò fosse necessario ai poveri e bisognosi. Facendo 
così noi diamo a Dio, poiché diamo a Dio quando in 
suo nome diamo ai poveri il nostro sudore e sangue. 
Il nostro sudato lavoro appartiene quindi a loro, ed 
all'imperatore invece soltanto la moneta del tributo, 
onde allora le elemosine appartengono a Dio e la 
moneta all'imperatore. Quando perciò gli ebrei chie- 
sero a Cristo se si dovesse pagare o no il tributo al- 
l'autorità imperiale (questione d’altronde sempre at- 
tuale nell'ordinamento politico temporale), egli ri- 
spose loro di dare all'imperatore ciò che avevano in 
mano, ossia appunto la moneta; ma aggiungendo an- 
che subito di dare a Dio ciò che spetta a Dio. È dun- 
que come se avesse detto di dare all'imperatore la 
moneta spettantegli perch'essa non ha nulla a che fare 
con il lavoro compiuto a beneficio dei poveri; men- 
tre dicendo di dare a Dio ciò che è di Dio intendeva 
che il gozzovigliare degli ebrei, le decime da loro 
incamerate, i tributi per i sacrifici liturgici ed i pro- 
fitti estorti dal sudore dei poveri, non dovevano essere 
divorati da farisei, vescovi ecc., perché spettano invece 
a Dio. .E gli spettano nel senso che ciò che proviene 
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dalla sostanza! appartiene ai bisognosi. Non arriva- 
temi dunque con pretestuosi argomenti in cui è im- 
plicato l’imperatore, ma semplicemente gli si dia la 
moneta del suo tributo; e date invece ai poveri ciò 
che voi divorate, poiché non è roba vostra, bensì di 
Dio, ossia appartiene ai poveri in nome del Signore. 
In questi termini Cristo ha interpretato e deciso la 
questione dei beni terreni, stabilendo ciò che spetta 
all'autorità politica e ciò che spetta a Dio, e quali 
siano le parti che da ciò traggono beneficio: ossia al- 
l'imperatore spetta il denaro del tributo, mentre l’ele- 
mosina va al povero il quale mangia il suo pane in 
nome di Dio. Finché ci sono poveri sulla terra, si 
deve dare loro togliendo alla sostanza ?; e sarà pro- 
priamente Dio a farlo, poiché egli dice: « ciò che fate 
al più piccolo dei figli miei, all’infimo dei poveri, lo 
fate a me », e « ciò che fate in mio nome, lo fate a 
me » 3. Il dare a Dio ciò che è di Dio non significa 
dunque dare qualcosa alla persona di Dio, ma dare 
a coloro che nel suo nome vivono su questa terra. 
Cristo non ha nemmeno detto: « fui un vescovo e 
non mi hai dato le decime, fui un abate e non mi hai 
dato il saio », bensì: «fui bisognoso, ignudo e affa- 
mato, e tu non mi hai rivestito » £. I poveri dunque 
sono i modi di apparire di Dio, mentre non lo sono 
i preti e nemmeno gli apostoli5; ed essi perciò non 
possono in alcun modo asserire di essere i rappresen- 


1 Per « sostanza » sembra che Hohenheim intenda qui, in 
analogia con ùn concetto già espresso in apertura dello scritto, 
i prodotti del lavoro umano. 

2 Nel contesto in cui si trova il termine «sostanza », 
esso indica qui non i prodotti del lavoro umano in generale, 
bensì specificamente la ricchezza capitalizzata, l'accumulazione 
di egoistici profitti privati. 

3 Cfr. Matteo XXV, 40. 

4 Cfr. Matteo XXV, 42 see. 

5 Cioè in generale i rappresentanti della Chiesa, La po-' 
lemica, come sempre in Paracelso, è rivolta contro il clero 
romano. 
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tanti di Dio. Nemmeno Cristo ha mai detto di essere 
un siffatto rappresentante. 

Resta da vedere ora nei particolari ciò che spetta 
all'autorità imperiale e ciò che spetta a Dio, e quale 
posizione occupano in questo quadro le attività eco- 
nomiche dell’artigianato e dell’agricoltura. 

All’imperatore appartiene tutta la terra, e com- 
pito dell'uomo è soltanto di lavorare. Ciò ch'egli ne 
ricava, lo ricava e utilizza per intiero l’imperatore. 
L’autorità politica imperiale non distolga perciò nes- 
suno dal suo lavoro, poiché il lavoro è una libera qua- 
lità dei lavoratori e nessun tributo essi devono pagare 
per lavorare. L'imperatore deve dare in prestito e 
dividere la terra, a seconda del numero della popola- 
zione, e non lasciare a nessuno una proprietà privata. 
Egli insomma sia l’autorità che distribuisce il suolo 
coltivabile, dando in usufrutto ai ricchi i campi in 
una misura tale che pure il povero abbia un suo pro- 
prio appezzamento e che non siano i ricchi a posse- 
dere tutto. Nessuno quindi deve proclamare che un 
determinato appezzamento è « suo », ma dire al con- 
trario che « il campo è dell’imperatore il quale me lo 
ha concesso in prestito affinché io mi nutra del mio 
lavoro ». A tale fine l'autorità imperiale sia fornita 
di pieni poteri, onde ad esempio, se v’è una contrada 
in cui vivono cento persone le quali ne ricavano ric- 
chezza e bestiame in abbondanza, mentre però in 
essa vivono anche dei poveri, l'imperatore deve ren- 
dere chiaro ai ricchi ch’essi conservino per sé quanto 
basta ed il sovrappiù lo assegnino ai poveri. La terra 
infatti esiste affinché l’uomo si nutra di essa con il 
proprio lavoro; e per realizzare ciò, occorre che la 
terra sia dell’imperatore il quale la deve distribuire. 
Nessun altro compito ha l’imperatore, se non la cura 
del bene comune. Per questa ragione gli spetta la mo- 
neta del tributo ed essa è sua. Ciò vuol dire anche che 
nei confronti dell'autorità imperiale ognuno regoli le 
sue pendenze pagando in denaro, ossia con moneta 
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che. proviene dall'imperatore ed appartiene all’impe- 
ratore 5. A lui dunque bisogna versare tasse ed im- 
poste, mentre lo stabilirne l'entità adeguata alle spese 
dello Stato è una esclusiva cura sua di cui non ci 
dobbiamo occupare. Pure presso i Romani, e presso 
molti altri popoli ancora, venivano riscossi tributi a 
seconda dell’insindacabile intendimento dei gover- 
nanti. Ma oggi bisogna affermare che all’imperatore 
spetta sì di provvedere alla propria cassa mediante 
il denaro delle imposte, purché però al povero non 
si tolgano i frutti del suo lavoro, il suo sudore e il 
suo sangue. Occorre quindi che vi sia un denaro di 
esclusiva spettanza dell'autorità imperiale, al fine di 
reggere l’impero con esso e non già estorcendo ai po- 
veri il loro lavoro, sudore e sangue. Di conseguenza 
all'imperatore appartiene pure la spada, cioè l’autorità 
di punire; e perciò appunto il suo potere gli deriva da 
Dio. Quando dunque Cristo dice di dare a Cesare ciò 
che è di Cesare, è come se dicesse: « voi preti, da- 
tegli la spada, ossia il potere di governo che gli 
appartiene ». 

Soltanto all'imperatore, e a nessun altro, spettano 
e sono riconosciuti tributi e tasse; il lavoro invece 
spetta agli uomini, affinché si nutrano di esso. Versare 
tasse ai municipi cittadini è, al contrario, una traco- 


€ Contro il sistema feudale degli oneri e tributi in natura, 
Hohenheim si dichiara qui favorevole alla circolazione mone- 
taria; e conseguentemente riconosce alla sola autorità politica 
centrale (imperiale) il diritto di coniare moneta e di metterla 
in circolazione. Nel De ordine doni egli si era invece pro- 
nunciato nettamente contro l’esazione di tributi in denaro 
da parte dell'autorità politica; è da osservare tuttavia che in 
quello scritto vengono presi di mira i centri di potere feudali 
locali e le vessazioni dei signorotti contro l’« uomo comune 
e contadino », mentre qui siamo su un piano teorico molto 
diverso, cioè abbiamo la dottrina di una autorità politica im- 
periale centralizzata la quale persegue fini di universale giu- 
stizia sociale per l'intiera comunità dei lavoratori ed‘ha biso- 
gno, per realizzare questa missione, di una forza economica e 
finanziaria autonoma che sia sottratta alle manovre politiche 
particolaristiche e centrifughe dei prìncipi e signori feudali. 
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tanza e’ superbia contro il comandamento di Dio, 
poiché borghesi e magistrati delle città sono tenuti 
a lavorare, e non già a vivere con il denaro delle 
tasse; né può esservi alcun pretesto di libertà che li 
giustifichi agli occhi di Dio. I genitori perciò non 
diano mai'ai propri figli sostanze maggiori di quanto 
non servano a quest'ultimi per esercitare un’attività 
lavorativa: ‘li educhino invece al lavoro, e facciano in 
modo che-:il soddisfacimento dei bisogni fisici li co- 
stringa a lavorare. Nessuno infine viva di rendita, nem- 
meno se è nobile; ché se egli fosse poi un funzionario 
dell'imperatore, il suo nutrimento gli proviene certo 
da quest’ultimo, fino a quando ne è un funzionario, 
ma sempre nel senso che in cambio dello stipendio 
ricevuto egli deve servire l’imperatore, cioè lavorare 
e non essere un parassita. Non appena questa sua qua- 
lità di funzionario cessa, egli tragga il sostentamento 
da un lavoro esercitato in proprio. La nobiltà infatti 
non proviene per nulla da Dio, mentre da Dio e dal- 
l'imperatore proviene il dovere di lavorare. Sei un 
nobile fino al momento esatto in cui l’imperatore 
vuole che tu lo sia; ma nessuno è esentato dal lavoro, 
ossia nessuno, per nessun titolo di nobiltà, ha il 
diritto di vivere in ozio. Se sei un nobile e incameri 
tasse, ‘e ‘proclami che sono esclusivamente tue e di 
nessun altro, ebbene, allora non sei cristiano. In realtà 
infatti nulla appartiene a te, ma tutto all’autorità im- 
periale?. Dio ignora la tua nobiltà, i tuoi privilegi, 
la tua autorità di governo locale e le tue armi; nulla 
perciò ti giustifica davanti a Dio, per il ‘quale. esiste 
soltanto l’imperatore. 

Lo stesso dicasi del clero che vive nei conventi: 
se esso ha delle entrate, foss'anche sotto forma di 
donazioni o regalie, queste non sono sue, bensì del- 
l’imperatore il quale di te, clero dei conventi; non ha 
nessun bisogno perché non gli sei di alcuna utilità. 


? Hohenheim polemizza qui contro l'esazione di tasse e 
tributi fatta dai signorotti e prìncipi feudali. 
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Dio si compiace del lavoro, non delle tue vuote 
ciance e preghiere. Tu forse ti giustifichi dicendo che 
le tasse riscosse dal monastero s&no elemosine e quindi 
un dono fatto a Dio. Ma le elemosine spettano agli 
infermi, mentre tu sei forte, giovane, scoppi di salute 
e sei adattissimo a lavorare. Allora però non si tratta 
più di denaro dato a Dio. Chi mai, poi, dovrebbe 
pagare tasse a Dio? Esse, tanto per cominciare, non 
spettano a lui, bensì all'imperatore; e come sarebbe 
possibile d'altronde dare qualcosa a Dio, dal momento 
che ogni cosa gli appartiene dall’origine e proviene 
da lui? Dargli una cosa implicherebbe infatti che tu 
prima l’hai a lui sottratta”. E ancora: come fai a 
sapere che una cosa la dài veramente a Dio? All'atto 
del dare deve necessariamente corrispondere un atto 
del ricevere. Ora mai e poi mai Dio ha incamerato 
tasse. Se una cosa è di Dio, è Dio a distribuirla, ma 
non a te. Egli non ti conosce, non sa chi tu sia’. 
Tre devono essere quindi su questa terra le fonti 
di sostentamento: quella di cui gode l’imperatore, 
cioè le tasse; quella dei sudditi, ossia il lavorare 
ognuno secondo la sua professione; ed infine l’elemo- 
sina, da paragonare al beneficio che ha ricevuto il 
cieco di Gerico !°, L'imperatore non dà a nessuno le 
tasse che gli sono state versate. Ma entrambe le parti 
[cioè egli stesso ed i sudditi che lavorano !!] distri- 
buiscano liberalmente l'elemosina secondo le neces- 
sità e il numero degli infermi. È questo dunque il cri- 
terio in base al quale occorre valutare le classi so- 
ciali !*; ma alla luce di esso la nobiltà, il clero, i bor- 
ghesi ed altri ancora che si nutrono di ciò che spetta 
all'imperatore e ai poveri, sono soltanto dei parassiti. 


N 


Comunemente si afferma che chi è al servizio 

8 Togliendo qualcosa ai poveri si commette d’altronde, 
secondo Paracelso, un vero e proprio furto nei riguardi di Dio. 

9 Cfr. Matteo VII, 23; XXV, 12. 

10 Cfr. Marco X, 46 sgg. 

l" Così Goldammer integra il testo di Paracelso. 

12 Ossia i tre ordini sociali o «stati » tradizionali: la 
nobiltà, il clero e la borghesia. 
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dell’altare debba trarre da esso il proprio cibo !. Ora 
però il Nuovo Testamento non prevede né servizio 
all'altare, né servitori dell’altare, e neppure tasse da 
pagare all'altare !*, poiché ogni tassa appartiene sol- 
tanto all'autorità imperiale. Decime e tributi sacrifi- 
cali a favore dei servitori dell’altare erano cose del- 
l’Antico Testamento *, le quali non riguardano af- 
fatto il Nuovo Testamento. Il nostro altare è Cristo !“, 
e nessuna tassa gli è dovuta; gli apostoli, poi, sono 
semplicemente servitori suoi che non si sono però 
mai cibati di decime e tributi, bensì di ciò che veniva 
loro messo innanzi !. Tutti i beni temporali della 
Chiesa, le tasse ecclesiastiche, le decime e le elemo- 
sine al clero sono dunque da eliminare in blocco. 
Cristo è il nostro unico tempio !, senza tassa alcuna. 
Bisogna perciò dare solamente ciò che spetta a Cristo, 
vale a dire la misericordia, e non già tributi sacrifi- 
cali!, o elemosine al clero, o tasse alla Chiesa ecc. 
A Dio, che non è un mendicante in attesa davanti 
alla tua porta, appartiene soltanto il tuo cuore che 
devi dare a lui, non al demonio. Devi toglierlo al dia- 
volo e darlo a Dio. Non puoi insomma ripagare Dio 
con beni temporali e denaro, bensì con il tuo cuore 
e la riconoscenza tua. Perciò appunto ai servitori di 
Cristo non spettano né beni né denaro, ma soltanto 
ospitalità, vale a dire un’accoglienza come quella che 
un fratello fa al fratello, secondo le possibilità della 
mensa e non secondo le voglie dell’ospite. Ciò che gli 
apostoli mangiano e bevono non dipende da loro, 
bensì dalla mano di chi porge loro cibo e bevanda”. 

Pochissimi, dodici soltanto, sono i servi di Dio che 


13 Cfr. Prima epistola ai Corinti IX, 13. 

14 Cfr. Epistola di Paolo agli Ebrei XIII ,10. 

15 Cfr. Numeri XVIII, 8-28; Deuteronomio XVIII, 1 sgg. 
16 Cfr. Epistola agli Ebrei XIII, 10. 

17 Cfr. Luca X, 7-8. 

18 Cfr. Matteo XII, 6; e Giovanni II, 19 sgg. 

19 Cfr. Matteo IX, 13; XII, 7. 

20 Cfr. ancora Luca X, 7-8. 
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si attennero alle regole e agli statuti della propria 
missione 2; ma si consideri che questi dodici erano 
un numero sufficiente per diffondere il verbo di Dio 
in tutto il mondo, non già in una sola città. Non 
badate quindi ai molti, bensì ai pochi. Come infatti 
il.sole illumina il mondo intiero, così anche lo Spirito 
santo è concentrato in una sola persona e non nelle 
migliaia di prìncipi della Chiesa e dottori che com- 
pongono i concili. Dal momento che Cristo ha scelto 
soltanto un’unica persona, dicendole « tu sei Pietro » 
e su di essa edificando la Chiesa, quest'ultima non si 
reggerà su più persone, ma esclusivamente su Pietro. 
Una Chiesa che poggia su un numero maggiore di 
colonne, di dottori e di santi Padri, non sarà quindi la 
Chiesa di Cristo; ed infatti l’attuale Chiesa non poggia 
sull’unica pietra su cui è stata costruita ?, bensì su 
coloro che sono come canne agitate dal vento ? ed i 
quali possiedono proventi da tasse, decime e beni 
ecclesiastici. Tutto ciò esula dallo spirito apostolico, 
ché agli apostoli era stato comandato esattamente il 
contrario. Il fatto poi che la Chiesa sia stata edificata 
su un così grande numero di pietre”, indebolisce 
anche il potere dell’autorità imperiale, perché si tratta 
di pietre. voracissime le quali inevitabilmente man- 


21 Paracelso inizia qui una critica contro Je gerarchie 
chiesastiche alle quali egli contrappone i valori dell’originaria 
Chiesa apostolica, animata dalla purezza di spirito dei dodici 
apostoli. È 

2 Cioè su ‘Pietro: cfr. Matteo XVI, 18. 

3 Cfr. Matteo XI, 7. 

24 Il Codex Rbedigeranus ha la lezione auf ‘sovil stein 
gebauen, cioè appunto «edificata su un così grande numero 
di pietre», e si ricollega quindi alla contrapposizione fra 
l'originaria unica autorità apostolica e la successiva prolifera- 
zione delle gerarchie nella Chiesa romana. Gli altri codici 
recano invece soltanto auf stein gebauen, ossia « edificata su 
pietra »; e questa lezione potrebbe riferirsi alla concezione, 
altrove teorizzata da Paracelso, di una «Chiesa di muraglie » 
ossia semplicemente istituzionale e priva di spirito vivificante, 
contrapposta ad una Chiesa cattolica vera fondata sulla fede 
interiore dei credenti. i 


206 


giano ciò che spetta all'imperatore. Se questi invece 
riedificasse la Chiesa su Pietro, così come l'aveva 
fondata Cristo stesso, egli non verrebbe affatto impo- 
verito ad opera degli apostoli perch’essi vivrebbero 
con un costo assai minore. Un accrescimento del 
costo della Chiesa non si accorda insomma per nulla 
con la Chiesa di Cristo; coloro che oggi la rappresen- 
tano cercano nell’Antico Testamento i passi che giu- 
stificano le decime e le offerte sacrificali, e fanno ciò 
per non soccombere sotto l’edificio da loro stessi 
costruito. Cristo, il quale ha certamente previsto che 
la sua Chiesa sarebbe stata. retta con interessi parti- 
colaristici da preti e monaci, eretici e millantatori, 
e da sette e ordini religiosi muniti di croce e co- 
razza*, non ha bisogno di nessuno di costoro poiché 
gli basta Pietro. Chi non percepisce ciò, è cieco. 
Perché mai infatti Dio dovrebbe prendere come base 
del suo edificio coloro ch'egli condanna e dei quali 
non ha alcun bisogno? Alla sua Chiesa insomma non 
occorrono né ferro né pietre, e Pietro non riuscirebbe 
a costruirla. Dev'essere quindi costituita in modo 
tale da poterla paragonare ad un povero il quale non 
ha sottratto nulla né all’imperatore né a Dio, ma al 
contrario è sempre pronto a dare ad ognuno ciò che 
a lui è stato dato: onde allora la Chiesa di Pietro 
è l'opposto del tempio di Salomone, e superiore anche 
al tempio di Aronne, epperò piena di ricchezze nello 
Spirito santo. Nessuna decima, offerta sacrificale ecc. 
può dunque esser data a Dio, e tanto meno alle 
attuali sedicenti Chiese. Neppure è lecito: affermare 
che le decime ed offerte sacrificali si debbano dare 
ai poveri *, poiché Dio non ha stabilito che i poveri 
vengano nutriti in questo modo, e nemmeno che ai 
loro bisogni ‘si sopperisca con. le tasse. Quest’ultime 


25 È una punta polemica contro gli ordini religiosi di 
tipo militare. 

% Hohenheim si oppone qui all'idea che le decime ed 
offerte al clero siano direttamente convertite in tasse a favore 
dei poveri. 
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infatti sono di pertinenza dell'autorità imperiale, le 
decime e le offerte d’altro lato non hanno più alcun 
valore nel Nuovo Testamento, ed ai poveri spetta 
infine la libera carità, non misurabile davvero con 
criteri quantitativi perché affidata alla tua buona 
volontà e misericordia, non già alla costrizione. Le 
decime, ora, sono appunto una costrizione, mentre 
l’offerta è invece un atto libero; epperò, spettando 
essa ai poveri, non bisogna portarla all’altare, ma 
consegnarla direttamente nelle loro mani. Non van- 
tartene tuttavia con pifferi e trombe, bensì compor- 
tati in modo che la tua sinistra non sappia quel che 
fa la destra”. Devi dare attingendo alla tua sostanza, 
ossia alle forze del tuo corpo, al tuo lavoro, al cibo 
tuo e al tuo guardaroba: il che vale assai più di ogni 
offerta sacrificali Non portare dunque queste cose 
all’altare, perché saranno le mani dei poveri a por- 
tarle alla loro giusta destinazione. 

All’autorità imperiale poi non si dia nient'altro se 
non ciò che ad essa spetta. Offerte sacrificali e decime 
sono state abolite da Cristo, e quindi non è lecito 
darle; ma il denaro che spetta all'imperatore non si 
deve nemmeno impiegarlo per elemosine ai poveri, 
perché è invece il nostro lavoro che deve nutrirli. 

Dare a Dio ciò che è di Dio significa altresì salva- 
guardare il potere di Dio, ossia non lasciarsi ingan- 
nare da-coloro che in seno alla Chiesa asseriscono di 
possedere l’autorità di Dio, vale a dire lo Spirito 
santo: nell’Antico Testamento anche Anna e Caifa 
pretendevano di possederla ed ingannavano il popolo. 
Cristo ha qui parlato in chiare lettere ai farisei. Pro- 
clamando infatti il precetto di dare a Dio ciò che è 
di Dio, egli intendeva anche che non si dicessero 
menzogne né ci si vantasse di un potere non proprio. 
La malizia e avarizia del clero ha invece applicato 
quel precetto all’esazione delle decime, stravolgendolo 

194 nel senso che all'imperatore si dovrebbe dare la pula 


D Cfr. Matteo VI, 3. 
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e ai preti il grano buono, cioè le decime, quasi esso 
spettasse a-Dio mentre il regno di Dio, invece, non è 
di questo mondo e non è regno secolare . Così pure, 
se il giogo di Cristo dev'essere dolce e leggero ?9, 
occorre abolire le decime: altrimenti infatti uno è 
costretto a togliersi di bocca il grano, sotto forma 
di decime appunto, e con quel che gli rimane non 
è neppure in grado di mantenere i propri figli. Ed il 
grano, per di più, deve darlo a gente che vive in ozio, 
la quale non è utile a nessuno e nulla restituisce in 
cambio. Badate bene: tutto ciò lo dico contro i divo- 
ratori di decime i quali pretendono di essere Dio e 
con questa menzogna vorrebbero dimostrare la legit- 
timità delle decime stesse. Il potere di Dio, nella 
misura in cui essi ne sono investiti, consiste nel dif- 
fondere la remissione dei peccati, la redenzione e la 
beatitudine eterna. Nel precetto « date Caesari » non 
è compresa l'elemosina ai poveri: onde perciò ogni 
città, ogni signore feudale laico o ecclesiastico ed 
ogni regione e regno devono versare i tributi unica- 
mente all’autorità imperiale. Sono assolutamente pa- 
lesi i mali che sono nati e ancora nascono dal fatto 
che prìncipi, signori feudali e città incamerano e uti- 
lizzano in proprio le decime: null’altro ne è scaturito 
se non discordia, guerra e tracotanza le quali invece 
non dovrebbero aver luogo nella comunità. Sono ap- 
punto le decime a produrre disunione ” e tracotanza: 
i preti litigano senza fine per le decime, mentre se 
esse non esistessero i loro vizi sarebbero assai minori. 

Vada dunque all'imperatore ogni tributo, non sol- 
tanto quello ch’egli riscuote comunque, ma anche 
ogni altro genere di tasse. Lo scriba e fariseo ! era 


N 


un esattore ‘di tributi. Onde allora è come se Cristo 


28 Cfr. Giovanni XVIII, 36. 

9 Cfr. Matteo XI, 30. 

30 Il Codex Rbedigeranus reca « marciume » (feuligkeit) 
invece di « disunione » (uneinigkeit). 

31 Colui, cioè, che in Matteo XII, 15 pose a Cristo la 
questione del tributo a Cesare. 
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gli avesse risposto « badate, voi scribi (con il quale 
termine è da intendere la falsa autorità politica) e voi 
farisei (cioè il clero), i tributi non sono affatto vostri, 
bensì dell'autorità imperiale ». Con il loro quesito, 
d'altronde, gli scribi e farisei presupponevano già per 
conto proprio la legittimità delle tasse ecclesiastiche 
da versare a loro, mettendo in dubbio soltanto la 
consuetudine di dare qualcosa anche all'imperatore. 
Ora invece Cristo intendeva che all'imperatore spet- 
tassero in blocco tutti i tributi, e non soltanto una 
loro aliquota parziale. Ad applicare questo precetto 
sfuggirebbe di mano al clero ogni potere non solo su 
Roma, ma anche sugli altri paesi, città e villaggi: se 
infatti quest'ultimi non versassero tasse alla Chiesa, 
ma soltanto all'imperatore a cui esse spettano, non 
esisterebbero né il papa né in generale i preti. 

I preti ora si giustificano dicendo che il loro com- 
pito è di legare e sciogliere vincoli ’*, come se fosse 
un potere che ‘hanno ricevuto da Dio. Il vero: coman- 
damento, al contrario, è ch’essi si spoglino di ogni 
potere e lo rimettano a Dio, onde l’unico potere tem- 
porale resta quello dell'imperatore e l’unico. potere 
sulle anime quello di Dio. Ai preti dunque non ri- 
mane nulla. L’autorità di Cristo ha dato al quesito 
sui tributi una risposta che tocca non soltanto il sin- 
golo che gli aveva fatto la domanda, ma tutti coloro, 
gli scribi e i preti, che costui rappresentava #3. Gli 
scribi si distinguono dai farisei per il fatto che i primi 
detengono il potere politico temporale e possiedono più 
che non l’imperatore, mentre gli ordini chiesastici 
pretendono, oltre a ciò, di possedere anche il potere 
di Dio. Cristo perciò aveva comandato che tanto le 
autorità spirituali quanto quelle temporali versassero 


32 Cfr. Matteo XVIII, 18: «tutto ciò che voi legherete 
sulla terra, sarà legato in cielo e tutto ciò che voi scioglierete 
sulla terra sarà sciolto in cielo ». 

33 Secondo Hohenheim i farisei che avevano posto a 
Cristo il quesito sono, per estensione, i portavoci in generale 
di una autorità politica e chiesastica falsa. 
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i tributi all'imperatore, quasi avesse voluto dire che 
entrambe queste autorità, nell'Antico come nel Nuovo 
Testamento, dovevano vivere del proprio lavoro, e 
non già invece con i beni dell’imperatore i quali ap- 
partengono alla comunità #4. La risposta di Cristo con- 
cerneva infatti non soltanto l’epoca a lui contempo- 
ranea, bensì anche le epoche future; nessuno dunque 
può evadere quel comandamento che in via assoluta 
si estende a tutti noi. È Satana invece a traviare il 
popolo dei suoi seguaci con i beni che dovrebbero 
spettare all'imperatore, ed a condurlo mediante un’au- 
torità senza Dio, nel senso che i reggitori pretendono 
di avere l’autorità di Dio e se ne vantano senza alcun 
fondamento reale. La facoltà di assolvere, legare e 
sciogliere appartiene infatti unicamente a Dio. 
Consideriamo ora in breve, analiticamente, ciò 
che è dell'autorità imperiale e ciò che è di Dio. Al- 
l’imperatore appartiene la terra, ma ciò che su essa 
cresce è proprietà di colui che la lavora; l'imperatore 
dunque non deve sfruttare il sudore di nessuno e a 
nessuno togliere i proventi del lavoro. Le tasse poi, 
che in.base a questi proventi gli vengono versate, 
sono sue e di nessun altro 5; non sono quindi né ‘del 


papa né dei preti, né dei prìncipi ecclesiastici o laici, 


e neppure delle municipalità cittadine o di villaggio. 
L'imperatore non ha perciò alcuna facoltà di alienare 
ciò che è suo. Se egli conferisce a qualcuno l’autorità 
di reggere un paese in qualità di duca e gli dicesse: 
« quel che tu fai, sia fatto », allora ciò sarebbe sba- 
gliato; giusto sarebbe invece ch'egli dicesse: « gover- 


34 In base a questa distinzione fra il lavoro e i beni, 
Paracelso può postulare qui (e anche in altri scritti) un tipo 
di ordinamento politico-sociale in cui i beni dell'autorità im- 
periale centrale siano in funzione del benessere generale della 
comunità. 

35 Nel Codex Rbedigeranus c’è l'aggiunta: «e lo sono 
le tasse di qualunque natura. Anche ogni autorità è sua e di 
nessun altro, mentre egli stesso è sottoposto unicamente al- 
l'autorità di "Dio, e a nessuna autorità altrui ». 
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nami questo paese secondo le leggi mie, e non fare 
nulla a tuo arbitrio perché io sono l’unico signore e 
l’attività dei miei servitori è esposta a molti sbagli ». 
Una delega in bianco ai prìncipi sarebbe insomma un 
incitamento all’egoismo e alla fellonia. Se l’imperatore 
dice a qualcuno: «tu sei margravio o langravio o 
duca di questo paese, io rinuncio a governarlo ed esso 
sia tuo e dei tuoi figli fino a quando dura la tua stir- 
pe », ognuno vede subito quali e quanti inganni il 
demonio può allora operare. Tu, imperatore, innal- 
zeresti al di sopra di te un tuo servo che ti è nemico 
perché egli cerca l'utile suo, non il tuo. I suoi figli 
diventeranno lussuriosi e viziosi, secondo la regola 
che i figli dei prìncipi vengono sempre educati peggio 
dei padri. Inoltre tu, imperatore, conferisci così au- 
torità a chi non è neppure ancora nato *; né sai cosa 
ne sarà di costoro, se diventeranno libertini o ribaldi, 
matti o pazzi furiosi. Ciò equivale alla distruzione 
dell'impero. Lo stesso è da dire per i privilegi dati 
alle città: se concedi un’analoga libertà alle città, bada 
bene che allora gli strozzini, esattori, commercianti 
e bottegai la useranno a proprio profitto, e non già 
per l'utile tuo o per il bene comune. Non basterebbe 
la carta per elencare tutti i mali che ne derivereb- 
bero. Se infine concedi un potere anche ai preti, è 
chiaro che nelle elezioni imperiali costoro sosterranno 
non il candidato più timorato di Dio, bensì il più 
inabile ed il più simile a loro, in modo da non averne 
fastidio. 

Quando dunque tu, imperatore, alieni qualcosa 
della tua autorità, bada bene al fatto che con il pre- 
cetto «ciò spetta a Cesare ecc. », Cristo aveva in 
mente appunto i mali a cui ho or ora accennato, quasi 
egli volesse dire: « restituite a Cesare ciò che gli 


# La polemica, fin qui rivolta contro le concessioni im- 
periali di privilegi feudali, colpisce ora l’ereditarietà delle 
investiture. 
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avete tolto, affinché si ricostituisca un unico ovile » ”. 
Ma credi forse che questa ricostituzione possa avve- 197 
nire, voglio dire ancora qui su questa terra, se prima 
i vantaggi ed i poteri dell'autorità non sono ritornati 
nelle giuste mani? Il detentore di un'autorità nomi- 
nale deve forse possedere tutto, e tu non avere nien- 
te? Scruta in te stesso e considera in quali vizi sono 
precipitati i prìncipi, i signori feudali, le città ed i 
vescovi! Non si tratta di un vizio singolo, bensì di 
centinaia di atti malvagi compiuti da servitori che 
avrebbero avuto l’obbligo giurato dell'obbedienza. 
All’imperatore non è lecito alienare nessuna parte 
e autorità del suo impero. Chi infatti può spezzare 
la propria spada e distribuirne i pezzi senza che ne 
derivi un danno? Nessuno ovviamente, e quindi nem- 
meno l’imperatore. Perciò egli conservi integra la sua 
spada e governi il popolo con fedeltà e cura, affinché 
si realizzi una divisione egualitaria delle terre e chi 
non ha nulla riceva qualcosa. E non avvenga che uno 
solo raccolga e semini il grano, ossia con l’aratro si 
riempia d’abbondanza, mentre cento altri mancano 
del necessario *! La terra non venga mai venduta. 
Nessuno venda il suo campo, perché è dell'impera- 
tore. Se io poi non intendo coltivarlo, devo gratuita- 
mente e senza pretendere indennizzo restituirlo al- 
l'imperatore dalle cui mani l’ho ricevuto. Egli ha 
avuto la terra gratuitamente, e gratuitamente deve 


37 Il Codex Rbedigeranus reca la variante: « restituite a 
Cesare ciò che gli avete tolto, e se non lo fate di buon grado 
vi sarete costretti poiché verrà l'ora in cui si ricostituirà un 
unico ovile ». Cfr. Giovanni X, 16: «si farà un solo ovile e 
un solo Pastore ». 

38 Si avverte qui una forte eco delle rivendicazioni rivo- 
luzionarie contadine, postulando Hohenheim non soltanto un 
unico e giusto potere politico. centrale che attui la egualitaria 
divisione delle terre, ma teorizzando egli poi, subito dopo, 
Ra l’usufrutto sociale della terra e dei prodotti di mani- 
fattura. 
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dividerla *. Ugualmente si faccia per le manifatture 
e le arti, affinché ognuno eviti danni all’altro e ne 
promuova il tornaconto. A tale scopo tu, imperatore, 
sei il padrone di ogni cosa in terra: tuo compito è 
averne cura ed emanare le relative disposizioni ai tuoi 
funzionari e servitori finché essi ti sono fedeli. E non 
tenere mai -presso di te servi infedeli. 

Il diritto di punizione è anch’esso soltanto del- 
l’imperatore. Egli deve punire unicamente secondo 
il proprio intendimento, non già secondo la volontà 
arbitraria dei contadini e dei prìncipi‘*; e conside- 
rando quali eccidi vengono commessi dai prìncipi e 
signori e dalle città e dai villaggi‘, dovrebbe ram- 
maricarsi assai di aver delegato ad altri il suo potere. 
Se egli accentrasse nuovamente nelle proprie mani 
l’intiera sua autorità, nel senso di riconoscere che non 
ha alcun. diritto di delegarla ad altri, allora davvero 
il suo cuore sarebbe in mano a Dio ‘. L’attuale stato 
delle cose, invece, è gravido di preoccupazioni. Aven- 
do l’imperatore alienato la sua autorità, Dio dovrebbe 
forse aiutarlo? O non piuttosto, al contrario, lasciarlo 
cadere nelle mani dei lupi e dei leoni? Il pesante 
giogo che grava su di noi è di avere un così grande 
numero ‘di prìncipi e di autorità che ci costringono 
ai loro particolaristici voleri; è il duro ingiusto giogo 
di cui ci carica l’imperatore e che ci allontana dal 
giogo lieve di Cristo. Parlando del giogo suo, è come 


39 Il Codex. Rbedigeranus aggiunge: «mentre l’usufrutto: 
della terra è di chi la coltiva ». 

40 Nonostante le simpatie altrove espresse per le tiven- 
dicazioni ‘sociali del movimento contadino, Hohenheim qui, 
parlando di un’attribuzione (il diritto di punire) che è propria 
del potere politico esecutivo, assume una posizione di tauta 
equidistanza fra il programma politico rivoluzionario conta- 
dino ed il conservatorismo dei prìncipi feudali, 

4 È un altro riferimento indiretto agli orrori della guerra 
dei contadini e ‘alle sanguinose repressioni con cui essa venne 
soffocata. ° 

4 Cfr. Proverbi XXI, 1. 
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se Cristo dicesse: « rifuggi, imperatore, dalle usanze 
romane, pagane e giudaiche. Lasciale cadere perché 
sono troppo pesanti per il tuo popolo. Schierati con 
me! ». Cristo insegna all'autorità imperiale un giogo 
dolce con cui condurre il popolo; ma per realizzarlo 
occorre che tu, popolo, dia all'imperatore quanto gli 
spetta. Altrimenti infatti una redenzione del popolo 
sarebbe impossibile, perché si sommerebbero ‘due se- 
dizioni, l'una contro l’imperatore e l’altra contro l’au- 
torità di Dio. È ingiusto quindi ogni ordinamento 
politico che si regge su particolarismi di casta e di 
governo ‘locale; esso promanerebbe non dallo Spirito 
Santo, bensì da Satana, e sarebbe un ordinamento 
pagano o giudaico. Questa falsa autorità si ammanta 
certo, per difendersi, di una parvenza di giustizia; 
in realtà però essa trae ispirazione dal -Leviatano *, 
abilissimo non solo nell’indurre al male l'autorità giu: 
sta, ma anche nel persuadere l'uomo comune a man- 
giare la mela avvelenata * . Questo è il veleno che ha 
traviato la madre dei cristiani *, la quale poi a sua 
volta travia l’intiero ceto dei contadini ed insieme 
ad essi il loro capo naturale, cioè l’imperatore, di 
modo che con il traffico delle decime, con il trasfor- 
marle in strumento di sfruttamento, di potere e di 
tracotanza, il lieve giogo imperiale si capovolge nel 
contrario. Vedete bene, dunque, quali vizi i prìncipi 
e signori rovesciano sull'uomo comune. 

Occorre perciò che vi sia un unico imperatore in 
terra, un unico impero, e non già due, tre, quattro 
imperi e ancor più numerose città autonome; nessun 
governo cristiano potrà altrimenti sussistere. Se nelle 
nostre preghiere dobbiamo dire: « venga a noi il re- 


4 Con il nome di questo biblico mostro marino (cfr. 
Giobbe III, 8; XL, 20) Paracelso designa qui l’Anticristo e 
intende probabilmente alludere al papa romano. 

# Cioè a dare credito alla falsa autorità e a sostenerla 
nelle di lei pretese contro l’autorità politica giusta. 

45 Ossia la Chiesa romana. 
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gno tuo », allora è necessario che la terra sia come 
il cielo. Ma il cielo ha un unico capo *, che conserva 
integro il proprio potere e non lo delega a nessuno. 
Chi poi vorrà rivoltarglisi contro per spodestarlo, 
verrà espulso dal regno come accadde a Lucifero. Se 
così deve avvenire anche in terra, occorre che prìn- 
cipi e signori feudali, vescovi e municipalità siano 
esclusi dal potere. Ciò è il senso della nostra pre- 
ghiera, quando imploriamo Dio che il suo regno venga 
a noi. Lucifero sarà espulso, ed i molti ovili diven- 
teranno un unico ovile con un unico imperatore. Se 
infatti i pastori sono molti, essi custodiscono male 
il gregge; mentre, quando vi' sarà quest’unico ovile, 
anche l’imperatore riceverà ciò che gli spetta. Cesserà 
allora la ribellione contro l’autorità di Dio, e il regno 
in terra sarà lieve e dolce come il regno dei cieli. 


% E dunque, è sottinteso, anche in terra deve esservi un 
unico reggitore, ossia l’imperatore. 


PROPRIETÀ PRIVATA E UTILE PUBBLICO * 


* Con questo titolo diamo alcuni passi che, tematica- 
mente vicini a quelli delle Due forme di ricchezza onesta, 
sono tratti dallo scritto De nupta (pur’esso degli anni ’30) 
nel quale Paracelso, dopo iniziali considerazioni in chiave teo- 
logica sul matrimonio, analizza alcuni aspetti del concetto di 
proprietà privata, mettendo quest’ultimo in opposizione cri- 
tica al bene pubblico e a forme di organizzazione collettiva 
della produzione e del consumo le quali rappresentano sem- 
pre un valore etico superiore rispetto alla proprietà privata. 
Il manoscritto è contenuto nel codice H (f. 155 r.-164 v.). 


Un ulteriore comandamento di Dio, parallelo a 236 
quello or ora considerato !, impone chè nessuno con- 
cupisca i beni altrui, vale a dire beni che non sono 
suoi, ma di un altro; vi è dunque implicitamente 
contenuto anche il divieto di togliere ad alcuno ciò 
che. per disposizione di Dio egli possiede. Dio ha 
creato il mondo in una maniera tale che tutti gli uo- 
mini possano trovarvi sufficiente nutrimento fino ai 
loro ultimi giorni, senza cadere in miseria; ma ciò a 
patto che si distribuiscano i beni fra noi in parti 
uguali, e che nessuno sottragga qualcosa ad un altro 
né si appropri di cose altrui. È questo un grande ed 
inusitato comandamento, pochissimo compreso dagli 
uomini, sebbene esso sia essenziale per una felice 
condotta di vita. Pochi lo capiscono secondo il suo 
vero senso, che è esclusivamente quello di sanzionare 
che ad ognuno si deve lasciare ciò che è suo. La com- 
prensione di esso implica in primo luogo che si sap- 
pia esattamente che cosa ad ognuno deve spettare 
secondo i dettami della retta vita su questa terra; in 
secondo luogo che si conosca quindi il modo di attri- 
buire ad ognuno il suo in questa vita; ed infine che 
si valutino le perniciose conseguenze che derivano 
dalla trasgressione di quel comandamento e degli al- 


! Dopo aver nel De nupta dapprima commentato il co- 
mandamento del « non concupire la moglie del tuo prossimo », 
Hohenheim passa ‘ora a considerare il divieto, imposto dal 
Decalogo, di desiderare in generale le cose e i beni altrui. 
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tri ad esso connessi. Prima di analizzare questi tre 
punti occorre però sgombrare il terreno da un diffuso 
giudizio errato. 

Nel caso in cui ad uno strozzino e grande acca- 
parratore di ricchezze, i cui profitti coprirebbero il 
fabbisogno di dieci, venti o trenta persone le quali 
invece si trovano in miseria perché un solo individuo 
si appropria di tutto: nel caso, dico, in cui a costui 
venissero tolte le sue entrate, l'opinione comune af- 
fermerebbe che ciò non è giusto poiché ogni pro- 
prietà appartiene a colui che in qualunque modo l’ha 
guadagnata. Appunto quest’errato giudizio sul valore 
dei beni terreni occorre ora rettificare in base ai cri- 
teri dell'amore cristiano fraterno. Allorché qualcuno, 
servendosi di ogni mezzo, accumula profitti mentre 
una moltitudine di persone manca del necessario, egli 
in realtà si arricchisce con beni che non sono suoi 
ma di altri. E se questi altri aspirano ad imposses- 
sarsi di quel patrimonio, essi in effetti aspirano non 
ad un bene altrui, ma a rientrare in possesso di ciò 
che è loro ? [...]. Supponiamo, facendo un altro esem- 
pio 3, che vi sia una regione con dieci città e cento 
villaggi, abitata da gente ricca la quale commerciando 
con ingegnoso spirito di affari in quel circondario 
guadagna secondo i casi diecimila o trentamila o qua- 
rantamila fiorini. Supponiamo anche che vi siano al- 
tre cento persone, occupate nel medesimo commercio, 
le quali guadagnano la metà; e che infine una grande 
moltitudine non possieda nulla, e sia carica di mi- 
seria a causa delle ruberie e truffe a cui tutti costoro 


2 Il tradizionale diritto dei proprietari — vuol qui dire 
Hohenheim — asserisce che i grandi patrimoni appartengono 
a chi li ha accumulati e che quindi una espropriazione sa- 
rebbe un crimine di lesa proprietà. Sono invece quegli stessi 
grandi patrimoni a costituire un crimine contro la proprietà, 


perché la loro accumulazione è avvenuta a scapito della pro- 


prietà di altre persone. Espropriare i grandi proprietari è 
dunque non solo lecito, ma doveroso. 

3 È un esempio pratico di esoso sfruttamento commer- 
ciale borghese. 
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la sottopongono. Si forma così una massa di disere- 
dati privi di ogni prospettiva di accesso ad un me- 
stiere, sebbene l’attività di un mestiere sia originaria- 
mente riservata da Dio tanto a loro quanto ai ricchi, 
e costretti alla mendicità e a soffrire la fame, o a 
farsi ladri e assassini perché la povertà è una triste 
consigliera. Ma sono caduti in questa situazione per- 
ché v'è chi ha concupito le loro sostanze e si è ap- 
propriato di beni che non erano suoi; o insomma 
perché v'è chi, derubandoli delle loro sostanze, ha 
impedito ad essi di svolgere una qualunque attività 
economica produttiva. Concupire infatti i beni altrui 
significa ostacolare gli altri nelle loro attività di so- 
stentamento e dunque sottrarre loro il cibo. 
Supponiamo ancora * che in un medesimo distretto 
agricolo vi siano molti abitanti, di cui uno ha parec- 
chie centinaia di iugeri di terra èéd un altro meno o 
anche più, mentre però molte migliaia di persone 
non possiedono assolutamente nulla sebbene la terra 
spetti loro ad uguale titolo che ai ricchi. Se questa 
moltitudine è costretta a povertà e mendicità perché 
i ricchi detengono parti della terra, bisogna allora 
concludere che la parte che spetta ai poveri è stata 
rubata dai ricchi, cioè da coloro che concupiscono i 
beni altrui. Il povero e il ricco hanno un uguale ti- 
tolo di proprietà, che al povero è stato conferito le- 
gittimamente da Dio. Dice infatti il profeta: «la 
terra Dio l’ha data ai figliuoli degli uomini »5. Ognuno 
di questi figli è pari all’altro, e nessuno è superiore: 
a considerare il fondamento della nostra esistenza e la 
nostra intima natura, occorre allora concludere che 
nessuno deve possedere beni in misura maggiore di 
un altro, e che le cose devono essere disposte in modo 
che se un membro della comunità soffre, tutti gli 
altri soffrano con lui ed anche i bisogni della fame 


4 È un esempio pratico di illecito sfruttamento agrario 


feudale. Paracelso prende di mira i grandi proprietari terrieri. 
5 Salmi CXV, 16. 
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siano ripartiti.in uguaglianza [...]. La santa vita cri- 
stiana non tollera che alcuno possieda su questa terra 
più di un altro, ma esige che i beni siano egualita- 
riamente divisi secondo la prestazione lavorativa di 
ognuno; e ciò per ovviare all’avidità ed impedire che 
l'egoismo abbia il sopravvento [...]. Nessuno sia su- 
periore all’altro per quanto riguarda la proprietà, ed 
ognuno lasci che anche il prossimo suo abbia campi 
da coltivare e bestiame da allevare. 

Il nuovo ordine sociale dev'essere il seguente: 
in una regione ad esempio di dieci miglia quadrate 
la terra venga divisa in parti uguali fra tutti i capi- 
famiglia, fino a comprendere l'intiera popolazione ‘. 
Se poi la popolazione aumenta durante gli anni per 
la nascita di bambini che diventano grandi, si rifaccia 
un ulteriore e maggiore numero di parti; o si dimi- 
nuisca il numero di esse qualora la popolazione de- 
cresca. Mai però la terra venga data ad uno solo, 
mentre centinaia di persone mancano del necessario: 
questo ricco esoso sarebbe figlio del demonio e de- 
stinato alla dannazione. Occorre perciò che vi sia una 
giusta autorità la quale non consenta che nelle mani 
di costui cada quest’estensione di beni che sono in 
realtà beni altrui ed i quali, anche se egli li avesse 
comperati, non sono tuttavia proprietà sua. Nessuno 
alieni, vendendola, la sua parte di terra”, perch’egli 
al contrario ne deve trarre quotidianamente il proprio 
nutrimento; e perciò sia egli stesso a lavorare perso- 
nalmente ogni giorno la sua terra, a dedicarvi fatica 
e a ricavarne i frutti. Una giusta autorità non con- 
senta a nessuno di stare in ozio, né permetta che 
alcuno venda i suoi poderi o ne comperi degli altri; 
essa, al contrario, costringa ognuno a lavorare per vi- 
vere. Coloro poi che sono inabili al lavoro a causa 


6 Paracelso espone adesso un esempio pratico di comu- 
nismo agrario. 

1 Cioè alieni o venda quella parte di terra ch'egli ha rice- 
vuto nella divisione egualitaria dei terreni. 
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di malattie, vengano soccorsi dall'amore della comu- 


nità; ma, fatto salvo questo caso, tutti i restanti campi: 


e terreni siano egualitariamente divisi in modo che 
ognuno possa con il proprio lavoro guadagnarsi il 
sostentamento. Imparate dunque a' rispettare la pro- 
prietà altrui *, ossia a non desiderare il bue, la vacca 
e la pecora di un altro perché Dio ha creato questi 
beni per il prossimo tuo nella uguale misura in cui 
li ha creati per te. Non concupire dunque la parte 
del prossimo tuo, ma lascia ch'egli goda i frutti del 
lavoro suo, datigli da Dio. A cosa ti serve avere in 
proprietà e monopolio tutti i campi ed ogni bestiame, 
quando alla tua morte diventerai, in questo caso, 
preda del demonio? ? L'unica vera facoltà produttiva 
che tu hai su questa terra è di lavorare per procurarti 
cibi e bevande e per aiutare il prossimo tuo nei suoi 
bisogni. Nessun'altra utilità ha la tua vita; e ciò che 
tu invece sottrai al tuo fratello e prossimo ti varrà la 
dannazione nell’inferno. 

La vita beata cristiana !° consiste dunque nell’ac- 
contentarsi-ognuno di ciò che a lui basta per sosten- 
tarsi, nel condurre ognuno la propria esistenza in 
uguaglianza con il prossimo suo, senza distinguersene 
in ricchezza o povertà. Ammesso che in una regione 
vivano mille. persone le quali dividono egualitaria- 
mente fra loro beni e lavoro affinché ognuno abbia 
un reddito pari all’altro, non può aversi maggiore 
pace davanti a Dio se non quando ognuno vede 
ch’egli non è più ricco di un altro, bensì strettamente 
uguale all’altro nella buona e cattiva sorte, sicché ciò 


0 


8 La proprietà da rispettare è la piccola azienda contadina 
a conduzione diretta, assegnata ad ognuno nell'auspicata di- 
visione egualitaria delle terre, non il latifondo che il grande 
proprietario terriero ha costituito togliendo ai contadini i loro 
piccoli appezzamenti; dunque chi in effetti non rispetta la 
proprietà è appunto il grande proprietario e arraffatore di 
ricchezze. — 

9 Cfr. Luca XII, 16-21, 

10 Ossia una retta condotta cristiana di vita su questa 
terra. 
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che nel nome del Signore accade a lui, accade e av- 
viene anche al prossimo suo. Nessuna pace e serenità 
vi sarebbe, al contrario, se.uno solo possedesse tutto 
e costruisse grandi case e vi custodisse molti utensili 
«domestici, piatti d’argento, vestiti ed ogni sorta di 
beni, mentre il vicino suo, oltre a soffrire quotidia- 
namente fame e povertà e caldo e ‘gelo, portasse in 
sovrappiù il peso del lavoro senza ricavarne alcun 
guadagno. Nel giorno del Giudizio questa enorme 
colpa ti sarà addebitata per intiero davanti al tribu- 
nale dove Dio sentenzierà secondo il contenuto più 
vero dei suoi comandamenti. Non è forse un'esistenza 
di pace serena il vivere ognuno in parità con il pros- 
simo suo, uguale a lui nella ricchezza, nella tran- 
quillità d’animo e nei bisogni? [...] 

Se tu invece arraffi sostanze mediante avide com- 
pere o con qualsiasi altra speculazione commerciale, 
non fai se non spogliare il prossimo tuo della parte 
che gli spetta. Lo spingi per forza di cose a diven- 
tare un nullatenente ozioso, un individuo dedito al 
giuoco e ai dadi, in breve un uomo blasfemo sempre 
pronto e disposto ad ogni azione sconsiderata, tanto 
che, ove un bene ricevuto magari da te egli l'avesse 
poi dissipato, potrebbe diventare infine addirittura 
un ladro e un assassino. Ma su questa strada l’hai 
spinto tu, a causa del tuo gretto egoismo [...]. 

I figli di Dio nella loro povertà gridano da sto- 
maco affamato vendetta al cielo contro chi, volendo 
egli da solo possedere tutto il mondo, li condanna ad 
essere socialmente oppressi ed alienati. Ti illudi forse 
di acquistare meriti presso Dio quando per sete di 
possesso e di guadagno togli il nutrimento a molta 
gente, o quando arraffi grandi profitti dimenticando 
che il regno dei cieli è dei poveri e nient’affatto dei 
ricchi, e che insomma i ricchi non hanno titolo alcuno 
alla beatitudine eterna la quale spetta solo ed esclu- 
sivamente ai poveri, cioè ai giusti? !! Essa spetta a 


1" A causa della loro moralmente illecita accumulazione 
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loro perché non hanno tolto il suo a nessuno e non 
si sono mai impossessati di beni altrui [...]. 
Quando con la sua attività economica una per- 
sona sfrutta un’altra, togliendole i beni con l’incetta 
e l’usura, ciò a rigore non rientra nella casistica del 
concupire le cose altrui perché si tratta invece di 
furto bello e buono, di truffa e di inganno; non con- 
cerne dunque i comandamenti di cui abbiamo par- 
lato finora !, bensì il comandamento che vieta di ru- 
bare. Il contenuto di quegli altri comandamenti ri- 
guarda invece esclusivamente la divisione delle terre, 
nel senso che a nessuno venga tolta, sotto forma di 
vendita, confisca o esproprio, la parte a lui assegnata, 
ma essa al contrario resti garantita ad ognuno affinché 
sia obbligato a coltivarla personalmente ed a nutrirsi 
con i proventi del suo lavoro !. L'estensione di quei 
comandamenti comporta anche che nessuno venga co- 
stretto a prestare servizio militare o a compiere ser- 
vigi di lenone, ma ognuno possa rimanere in pace a 
casa e attendere al proprio lavoro, con i suoi figli 
intorno alla tavola come nuovi virgulti di un albero 
fecondo !*. Quale pace universale regnerà su questo 


di guadagno i ricchi sono per definizione « ingiusti », facendo 
essi parte di una classe la quale, poiché si regge su privilegi 
acquisiti mediante un’attività economica privatistica, non ha 
cittadinanza nell’ordinamento socialistico comunitario prospet- 
tato da Hohenheim. 

12 Cioè il nono e decimo comandamento del Decalogo. 

13 È qui evidente il carattere agrario del socialismo para- 
celsiamo ed anche la confluenza delle sue teorie con alcune 
aspirazioni di fondo del movimento contadino. Quando Pa- 
racelso interpreta il comandamento del « non concupire i beni 
altrui » nel senso che tale precetto diventa rigorosamente im- 
perativo in parallelo con la distribuzione egualitaria delle 
terre, ossia come un precetto che vieti di rimettere in discus- 
sione ed annullare con vendite o esproprî l'avvenuta divisione 
egualitaria, ciò significa che la posizione di Hohenheim ri- 
specchia di fatto la rivendicazione, avanzata dai contadini, di 
un diritto agrario il quale li mettesse al riparo dalla cacciata 
dalla terra e dalle espropriazioni e requisizioni ch’essi subi- 
vano ad opera dei signori feudali. 

1 Cfr. Salmi CXXVIII, 3. 


225 


238 


mondo, quando nessuno più concupirà i beni altrui! 
Guerre e discordie spariranno e non vi sarà più 
alcuna distinzione fra il ricco e il povero [....]. 

Se non sei un lavoratore della terra, come i con- 
tadini, ma dài la tua opera nell’artigianato, devi essere 
sempre nella condizione di potertene allietare. La tua 
arte è esclusivamente tua: ossia non puoi farla svol- 
gere da nessuri altro, a meno ch'egli non sia altrettanto 
esperto di te. -Esercita dunque personalmente questa 
tua opera; ciò che tu guadagni in essa è il tuo sa- 
lario, il quale ti risulterà di beneficio essendo una 
fonte di sostentamento onesta davanti a Dio e con- 
sona all'essenza di una vita beata. Sui proventi delle 
tue fatiche, a parte l'impegno tuo di essere caritate- 
vole, non devi nulla a nessuno, e nessuno può im- 
porti in via giuridica di alienarli . L'opera che svolgi 
è soltanto tua, così come lo è la tua mano che lavora 
per te e per la tua discendenza. Nella tua attività sei 
superiore perfino a chi coltiva la terra, poiché i campi 
portano frutti anche mentre costui dorme !5, Per te 
non è così: se tu dormi, il tuo lavoro si ferma; e tu 
dunque devi vegliare affinché esso progredisca. Nes- 
suna parte e nessun provento del tuo lavoro spettano 
ad altri; i'proventi sono tutti ed esclusivamente tuoi 
e nessuno, per nessun titolo giuridico, te li può 
togliere. Sui frutti del tuo lavoro non hai obblighi 
verso alcuno, tranne quelli della carità, ossia di ba- 
dare che la tua opera vada a vantaggio anche dei 
poveri. Se tu vieni loro in soccorso oggi, con il tuo 
lavoro del presente, la beatitudine tua sarà infinita- 
mente grande .nel giorno della Risurrezione poiché 
avrai dato l'elemosina attingendo alla sostanza del tuo 
reddito e non già dando soltanto una parte superflua 
di esso. Il ricco non può in effetti distribuire una 


15 L’artigiano, vuol dire Paracelso, sia il padrone dei pro- 
dotti del suo lavoro, tranne per la quota da devolvere in 
opere di carità. 

16 Cfr. Marco IV, 26 sgg. 
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vera elemosina: se egli ha infatti per anni ed anni 
una rendita di mille fiorini, i dieci o magari anche 
cento fiorini di un'eventuale elemosina non intaccano 
minimamente il suo patrimonio, e la pienezza . delle 
sue sostanze non viene mai menomata né dalla fame 
né in generale dalla miseria. Tu invece, che sei un 
lavoratore, dài ai poveri i frutti del tuo lavoro che 
servono anche a te per i tuoi bisogni vitali: e ciò è 
allora una grande opera di misericordia verso il pros- 
simo della quale Dio si compiace. Le opere di carità 
compiute da chi lavora sono bene accette a Dio e ai 
poveri, mentre quel che fanno i ricchi è una provoca- 
zione e oscenità contro Dio poiché la sempre picco- 
lissima parte ch’essi danno proviene dalla loro pancia 
piena. Fuggi dunque la ricchezza, e schierati con la 
povertà e con il lavoro che non ti lasciano perire da- 
vanti a Dio ma ti mantengono quotidianamente nella 
sua grazia. 

Se Dio’ poi ti ha concesso la dote delle scienze e 
delle arti, affinché con esse tu possa diventare grande 
e ricco al cospetto del mondo, ricordati sempre di 
non lasciarti soverchiare da donazioni di beni altrui !”. 
Quando ricevi qualcosa, utilizzalo con senso di giu- 
stizia a pro del prossimo tuo. La tua arte infatti non 
ti è stata concessa ad esclusivo vantaggio tuo, ma 
affinché anche altri ne abbiano un utile, ed anzi più 
gli altrì che non tu stesso. Sei come un mulino che 
macina quotidianamente; epperò ciò ch’esso macina 
è a pro di altra gente, non del mulino. Comportati 
dunque così anche tu, tenendo presente che nulla 
di ciò che ti viene dato è tuo, bensì appartiene alla 
comunità: il medico infatti, quando è ottimamente 
versato nella sua scienza, ridona la salute agli altri 
ma cura. se stesso in ben minore misura, poiché la 


1? Ossia il lavoratore intellettuale non alieni se stesso né 


si lasci alienare e corrompere al servizio della classe possi- 


dente, ma si apra anch'egli alla socialità e al bene comune. 
Gli esempi che Paracelso adduce sono il medico e il giurista. 
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dote dell’ingegno medico egli l'ha appunto ricevuta 
per aiutare gli altri e non già se stesso. Ciò vale anche 
per chi ha buon talento oratorio in giurisprudenza, e 
capacità di orientarsi nelle controversie giuridiche. Se 
hai queste capacità, devi adoperarle a vantaggio di 
tutti gli altri piuttosto che per l’utile tuo, poiché in 
assai maggior misura di te è la comunità ad aver 
bisogno di una retta giurisprudenza [...]. 

Facciamo ora l'esempio di chi invece, trovando la 
sua strada nella produzione mineraria , ha portato 
alla luce una quantità di metalli, di oro, di argento, 
di ferro, stagno, mercurio, piombo ecc. È stato lui, 
personalmente, a trovare questi metalli; e riuscendo 
ad estrarne grandi quantità è diventato un uomo 
straordinariamente ricco ed a giusto titolo rispettato 
dalla gente. Tuttavia Dio non gli ha dato il talento 
dello scopritore affinché sia egli soltanto a ricavarne 
benessere e felicità sulla terra, ossia a godere della 
propria ricchezza davanti al mondo; ma al contrario 
gli ha concesso questo talento affinché quei metalli 
siano utili assai di più alla comunità che non a lui. 
Ne segue allora che la effettiva giustizia consiste nel 
distribuirli a tutti coloro che ne hanno bisogno. Ri- 
fletti sul fatto che se a scoprire quelle ricchezze mi- 
nerarie non fossi stato tu, ma un altro, e tu ne avessi 
però bisogno, saresti ben contento che di esse ti 
venisse data la giusta parte commisurata alle tue esi- 
genze vitali. Il signore della miniera pensi dunque 
sempre anche ai bisogni altrui, la più grande ric- 
chezza d’animo consistendo appunto nella capacità 


18 L’industria mineraria era il terreno sul quale, più 
ancora che nell'industria tessile, si svilupparono e consoli- 
darono nel Cinquecento forme di produzione e rapporti sociali 
di natura già marcatamente capitalistica Che Paracelso in- 
cluda nelle sue teorie sociali comunitarie pure quest'attività 
economica protocapitalistica e prenda di mira i « signori delle 
miniere» contro cui protestavano anche vari esponenti del 
movimento popolare contadino, è una conferma del vivissimo 
contatto ch'egli ebbe con i problemi del suo tempo. 
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intellettuale e pratica di porre se stessi al servizio 
del prossimo. Quale utilità hai ad aver trovato, po- 
niamo, mille quintali di ferro? Non è che tu possa 
forgiarli ad utensili per i tuoi fabbisogni, poiché 
semplicemente non possiedi cavalli e carriaggi in nu- 
mero tale da assorbire tutta quella quantità di ferro. 
Esistono invece i prossimi tuoi, che sono persone 
come te ed ugualmente creature di Dio, i quali abbi- 
sognano di quel ferro ed hanno su di esso un preciso 
titolo di diritto. Sebbene sia stato tu a trovarlo, non 
ne sei tuttavia il padrone nel senso che tu possa 
monopolizzarlo come cosa tua e liberamente fissarne 
il prezzo per adoperare quel ferro come una merce 
tua nello scambio equivalente con altre merci. Nella 
distribuzione egualitaria del minerale tu riceverai, 
invece, semplicemente una quota speciale che ti 
spetta per esser stato tu a trovarlo !. L’utile gene- 
rale che con questa tua scoperta hai procurato a tutta 
la comunità ti verrà ripagato da Dio, epperò non su 
questa terra e nemmeno con denaro sonante, poiché 
una ricompensa in denaro non puoi mai portartela in 
cielo. Tutto ciò che Dio ha creato, è stato creato 
infatti per l’intiera comunità, e non per il profitto 
privato del singolo. Se ti accade dunque di scoprire 
e portare alla luce una qualsiasi ricchezza naturale 
della terra, ringrazia Dio di averti dato il talento dello 
scopritore e di avere tu potuto, grazie ad esso, pro- 
muovere il bene della comunità e soccorrere e sod- 
disfare i bisogni degli uomini: ma non appropriarti 
mai la cosa che hai trovato, e non trattarla mai come 
una merce di scambio per il tuo privato arricchi- 
mento. Altrimenti sarai punito per aver violato il co- 


19 Il senso è questo: l'aver scoperto un filone minerario 
non dà affatto un diritto di proprietà su di esso; lo scopri. 
tore quindi non è autorizzato a vendere quel minerale come 
gli pare e piace, ma può soltanto pretendere una sorta di 
indennità (magari sotto forma di partecipazione agli utili) per 
esser stato lui ad averlo scoperto e messo a profitto della 
comunità. 
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mandamento che impone di non appropriarsi i beni 
altrui, ossia il precetto secondo cui ognuno deve 
avere in proprio nient'altro se non la parte che, nella 
distribuzione egualitaria, spetta a ciascuno in parità 
con tutti. gli altri. 

Se infine sei una persona investita di autorità po- 
litica, sappi che vi sei stato insediato per controllare 
che nessuno si appropri di beni in misura superiore 
alla parte uguale spettante al prossimo ?. Non cre- 
dere poi che in forza della tua posizione di autorità 
ti sia lecito nutrirti con l'esazione arbitraria di decime 
o di dazi o con altri simili mezzi, perché al contrario 
l’onere delle imposte dev'essere suddiviso fra tutti 
in peso uguale. Contravvenendo a questo precetto e 
incamerando di più onde procurarti elevati tassi d’in- 
teresse sul capitale e grandi rendite, tu agisci in base 
ad illecito profitto privato e come se i beni altrui 
ti appartenessero di diritto, mentre in effetti a nes- 
suno appartiene più di quel tanto ch'egli può legitti- 
mamente pretendere in base al lavoro da lui svolto. 
Il lavoro ha però per esclusivo suo fine il solo sosten- 
tamento quotidiano; se in esso rientrasse anche un 
sovrappiù, non avrebbe più senso alcuno la preghiera 
del « dacci il nostro pane giorno per giorno ». Ove 
invece un sovrappiù esiste e tu, uomo investito di 
autorità politica, hai confiscato a qualcuno questo 
sovrappiù, non incamerarlo e non appropriartene per- 
ché non è affatto cosa tua, ma al contrario un bene 
che dev’essere ridistribuito all’intiera comunità in 
parti uguali. Infatti non sei stato messo in una posi- 
zione di autorità per agire contro i comandamenti di 
Dio, bensì per assumerli come norma della tua con- 
dotta ed essere tu un esempio di vita a tutti i sudditi 
tuoi. All’autorità imperiale si deve dare ciò che ad 
essa spetta !; e le spetta la tua obbedienza nella 


2 Il compito della giusta autorità politica è per Para- 
celso quello di impedire le accumulazioni private di ricchezza 


e promuovere la socializzazione dei beni. 
2 Cfr. Matteo XXII, 21. 
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misura in cui essa non contravviene ai comandamenti 
di Dio. Se l’imperatore vuole averti come una sua 
proprietà personale, ciò è invece cosa illecita; ed è il- 
lecito ch'egli ti consideri come un suo possesso. L’au- 
torità politica, al contrario, deve provvedere ai tuoi 
bisogni, guidarti e aiutarti, ma giammai sfruttarti. 
È stata infatti istituita come autorità non perché si 
agghindasse di oro e argento, bensì al fine di garantire 
la giustizia e la beata vita cristiana. Per raggiungere 
tale scopo occorre però che i beni non siano di pro- 
prietà privata, ma di pubblica proprietà comune [...]. 

Due sono insomma i comandamenti, reciproca- 
mente interdipendenti: ossia che ogni uomo — qua- 
lunque sia l’estensione del suo possesso — possieda 
una parte di beni [...] pari a ciascun altro uomo, cioè 
nulla in più rispetto al prossimo suo; e che ognuno 
lavori personalmente, vale a dire provveda ai propri 
bisogni con la fatica delle sue mani, e non già stan- 
dosene in ozio o accampando privilegi nobiliari o 
dandosi alla mendicità o vivendo di rendita e di inte- 
ressi sul capitale, ma deliberatamente escludendo dal 
suo orizzonte tutte queste fonti di profitto e mante- 
nendosi invece soltanto con il proprio lavoro. Solo 
così vivremo in felicità e serenità su questa terra e nel 
futuro al di là. In noi stessi, nel nostro intimo, dob- 
biamo infatti realizzare la preghiera del « sia fatta 
la tua volontà anche in terra com'è fatta nel cielo » 2. 
Nel cielo però non esiste proprietà privata; e quindi 
non deve esistere nemmeno in terra. In altri termini: 
in cielo nessuno possiede i beni altrui, vale a dire la 
ricchezza degli altri, ossia il loro giubilo e la loro 
beatitudine, ma ognuno ha la beatitudine sua propria 
e soltanto essa. Così dunque come stanno le cose in 
cielo, dev'essere anche in terra: è questa, e soltanto 
questa, la volontà di Dio nei nostri riguardi [...]. 


® Matteo VI, 10. 
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